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مكتبتي الخاصة 
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والمعاصرة ٠‏ أعنى : كيف يكون أصيلا فير تبط بتراث آبائه واجداده من ناحية, 
ثم كيف يكون , هن ناحية أخرى , هعاصرا فيعيش عصره يقتبس هنه وبعطيه » 
ياخذ ما ينفع ويرد ها يضر .. 

واذا كانت هذه هى مشكلته فى جميع المحالات فهى بارزة فى مدان 
الفكر النظرى والميدان الفلسفى والاجتماعى بوجه خاص ٠‏ فمشكلتنا النظرية 
هى كيف يمكن أن تكون لنا أيديولوجية عربية أصيلة وغير متخلفة فى آن 
معا ؟! كيف يمكن أن نكون لنا فلسفة تعبر عن حاضرنا دون أن تكونمقطوعة 
الصلة بماضينا ٠٠؟‏ كيف يمكن أن نبعث الفكر العربى من جديد بحيث يظهر 
بيننا أمثال الكندى والغارابى وابن سينا والغزالى وابنخلدون وغيرهم منأعلام 
الفكر الاسلامى الذين ظلت أسماؤهم تتردد فى جامعات أوربا طوال العصر 
الوسيط ١٠٠؟‏ 

فى اعتقادنا أن احياء النراث »2 وتجديد الفكر العر بى الاسلامى » وتغذيته 
بدماء جديدة مع المحافظة على أصالته وبعث الحياة فيه , لا يمكن أن يتم الا اذا 
تضافرت <هود المفكرين عموما , والمستغلين بالحقل الفلسفى على وجه 
الخصوص » بحيث بنشا بينهم لون من ألوان الحوار الخصب المثمر البناء ٠‏ 
لكن كيف يمكن أن يتحقق ذلك وقد عز القاء المباشر ٠٠١‏ لابد من وحسود 
,رابطة بينهم بطريقة أو بأخرى ٠‏ ومن هنا نبتت فكرة اصدار مجلة فلسفية 
لعلها نسهم فى تحقيق الامل المنشود , هجلة تر بطهم وتؤلف بينهم » وتفسح 
صدرها لشتى وجهان النظر ء مهما تباينت وترحب بالاختلاف فى الراى 
وتعتبره ظاهرة صحية ودافعا الى التقدم واكوصول الى الحقيقة ٠‏ 

وعلى هذا النحو ظهرت هله الفكرة التى تبئاها قسم الفلسفة والاجتماع 
بكلية التربية بجامعة الفاتح ( طرابلس سابقا ) بالجمهورية العربية الليبية 
لنكون آداة ربط وتجميع لاساتذة الفلسفة والاجتماع بالدول العربية بوجه 
خاص والمهتمين بالدراسات: الانسانية بوجه عام ء ولعل ذلك أن يكون فاتحة 
خير وبشيرا بالوحدة الكبرى بين أقطار الاهة العربية ٠٠‏ 

لكن اذا كان قسم الفلسفة والاجتماع بجامعة الفاتح قد تبنى الفكرة 
فانه يامل أن 'نتعاون معه جميع اقسام الفلسفة والاجتماع بالجامعات العربية » 


عدأ اس 


زر 


ق 


وكذلك اساتذة القلسفة وائمة الفكر العربى فى جميع ارجاء الارض, العر بية مس 
اذ بهنا الجهد الجماعى وحده يمكن للحلم أن يتحقق وللفكرة أن تشهد ضوء 
النهار ٠‏ فليس الهدف من اصدار المجلة مجسرد نشر مجموعة من المقالات 
والابحاث والدراسات لاسانذة هذا القسم , والا لكانت نسسخة هكررة من 
الصحيفة التى تصدرها آية كلية فى أية جامعة , لكن الهدف هو انشاء ندوة 
أو رابطة للحوار يلتقى فيها أسائدذة الفلسفة والاجتماع ليفكروا معا بصون 
مسموع ٠‏ وفى سبيل تحقيق هذا الهدف كان اصدار المحلة وفى سبيل 
تحقيقه أيضا فاننا نأمل فى تبادل اتزيارات للتعرف على وجهات النظر على نحو 
مباشر 2 وفى عقد الندوات الدورية لتبادل الاراء والافكار والاستفادة من 
الدراسات الأنى نمت فى كل قطر على حدة ‏ والعدد الذى بين يديك هو العدد 
الاول هن هذه المجلة الوليدة ٠‏ مطروح للمناقشة وابداء الرآى وأبوابه لسست 
ابتة وانما هى هجرد افتراح مفتوح يرحب بكل نقد وبأى تعديل ٠‏ كما اننا 
ننوى أن ننشىء أبوابا جديدة ء اذا أمدتنا بالطبع الجامعات العربية بالمادة 
العلمية اللازمة » ننوى , مثلا » ان نخصص بابا للرسائل الجامعية نعرض فيه 
بايجاز لاهم الرسائل الجامعية التى قدمت فى هيدان الفلسفة والاجتماع 
بالجامفات العر بية لكى يستفيد منها الباحثون فى ثلك الميادين , كذلك ننوى 
ان نخصص بابا تلكتب الجديدة نعرض فيه لهذه الكتب بالتحليل والنقد 
وآخر للنصوص الفلسفية نعرض فيه لاهم النصوص التى حققت أو ترجمت 
الى اللغة العر بية ٠‏ كما ننوى اصدار أعداد خاصة تعالج قضايا فلسفية 
ومشكلات اجتماعية أو تدرس شخصيات فلسفية عربية وغربية ٠٠‏ لكن ذلك 
كله يتوقف على هدى تقبل الزملاء فى العالم العربى للفكرة ومشاركتهم في 
تحقيقها واسهامهم الفعال فى اخراجها الى حيز الوجود والله يوفقنا جميعا 
نا فيه خير أمتنا ٠‏ 


متاح للتحميل ضمن مجموعة كبيرة من المطبوعات من صفحة 
مكتبتي الخاصة 2 » 
على موقع ارشيف الانترنت 
الرابط 
لوطا ممكدوداته / دا أداعل رعمهع بأجاءمة/ /روم خا 


اسم الأول 
الدراسات الفلسفية 


متاح للتحميل ضمن مجموعة كبيرة من المطبوعات من صفحة 
ويومكتبتي الخاصة 
على موقع ارشيف الانترنت 
الرابط 
دع طأهءحاا_ مهكد واه / دا أدعل رعممعء باأجاءءة/ /روم خا 


1 فلسفة الأخلاق 


متاح للتحميل ضمن مجموعة كبيرة من المطبوعات من صفحة 
مكتبتي الخاصة 
على موقع ارشيف الانترنت 
الرابط 
دع طأهءحاا_ مهكد وات /دا أدعل رعممعء باأجاءمة/ روما 








الماوردى وعصره : 


هو قاض القضاة أبو الحسن على بن محمد بن حبيب الماوردى » ولد 
بالمصرة(١)‏ عام 6ه 91/5 م , وارتحل الى بغداد وتعلم بها , وعلم / ثم 
ما ليث أن اشتغل بالقضاء فى البصرة وبغداد حتى وصل الى منصب قاض 
القضاة عام 9؟5 ه / ٠١*17‏ م وعلى الرغم من أن انتاج الماوردى العلمى كان 
محدودا بالقياس الى ضخامة حركة التأليف فى عصره الا أن تواليفه (؟") تنم 
عن طول معاناة للمعانى وتصنيف الافكار وتركيز الخبرة والتجربة فى عبارات 
حسان لا تخلو .من جمال العبارة واتساقها ٠‏ 


عصر الماوردى ومدرسته : 


:عن لا نعرف الكثير عن شيوخ الماوردى المباشرين ومنهم : 
أبو القاسم السميرى له وأبو حامد الاسفرابينى » على أننا نعرف تماما 
أنه سار على درب الشافعية وتعلم فقهها وأخذ عن شيوخها وذكره السبكى فى 
جملة من ذكر من فقهاء المدرسة الشافعية(؟) ٠‏ 


وكان من جملة تلاميذه الخطيب البغدادى ) المتوفى عام 5 ها ) 


وعبد الملك المقدسى ( المتوفى عام 8 ه ) وأبرو القاسم القشيرى الصوفى 
المسهور وصاحب الرسالة القشيرية ( والمتوفى عام 595 ه ) ٠‏ 





١‏ راجع ترجمة حياته فى : وفيات الاعيان ‏ الوافى بالوفيات ‏ معجم 
الادباء ‏ تاريخ أبى الفداء ى طبقات الشافعية وقد اتفق هؤلاء جميعا على أن 
ميلاده كان عام 5515 اه ووفاته عام ٠ه ٠٠‏ وقد وردت سيرته كاملة فى 
المراجع التالية : الخطيب البغدادى ( تاريخ بغداد ) المجلد الرابع ص 511 
السيكى : حي 5 ص 375 طاش كبرى زاده : مفتاح السعادة  ٠٠٠‏ تحقيق 
كامل بكرى ج ؟ ص 918 ٠‏ 

؟ ‏ مؤلفاته : أدب الدنيا والدين / الاحكام السلطانية / الاقناع / 
أدب الوزير / تعجيل النظر وتسهيل الظفر / كتابه فى النحو / وقد نشر 
منه جزءان بالعراق / تفسير للقرآن سماه : النكت العيون فى تأويل القرآن 
الكريم / توريث ذوى الارحام القريب والبعيد 

٠ ©٠١* السبكى : طبقات الشافعية ص‎  '"“ 


عا 117 شاد 


عصر الماوردى : 


لقد بلغت الثقافة الاسلامية أوج عظمتها فى عصر الماوردى على الرغم 
من حالة الانحطاط السياسى الذى آلت اليه بعض دويلات الخلافة فى العصر 
العباسى الثانى حيث استأشر الترك والديلم بمقاليد السلطان ونخفت صوت 
القوة العر بية » وانتقلت السيادة من أيدى الفرس ( وكانت مستترة ) الىأيدى 
الاتراك فأصبحت سافرة ولا أخلاقية » وكانالماوردى يمثل فىاتجاهه السياسى 
عن ضرورة النسب إلى قريشس فى اختيار_الامام بعد أن أطاح الفرس بهذا المبدأ 
وأحلوا التبنى الروحى محل التبنى الدموى ولا سيما عند الباطنيين وصوفيتهم, 

1 م00 

على وجه الخصوص ٠‏ 


لقد تداخلت عوامل الانشقاق العقائدى ممع تيارات الفرقة السياسية 
فجعلت من العصر بوتقة تتفاعل فيها سائر المبادىء والاراء » لقد تخطت 
الحضارة الاسلامية عصر الترجمة والنقل 2 وأخذ العقل العربى لهم فى الفكر 
الانسانى فأضاف وأبدع فى جميع المجالات » وتمثل معظم همذ الانتاج فى 
القرون الثلائة بعد القرنين الادل والثانى للهجرة ٠‏ واذا ألقينا نظرة فاحصة 
على عصر الماوردى أى خلال القرن الرابع وبدايات القرن الخامس الهجرى نجد 
شخصيات ذات تأثير يالغ فى الفكر السياسى الاسسلامى ومنها القارا ب )١(‏ 
وشهاب الددين أحمد بن الر بيع(؟) . ومسكويه(”) , والقاضى عبد الجبار(؟) , 
وابن ,سينا (؟) وامام الحرمين أبو المعالى الجوينى )١(‏ » ونظام الملك الطوسى 
صاحب عمر الخيام (") والحسن الصباح , ثم نجد الغزالى (8) وأبا بكر 
الطرطوشى )١(‏ فيما بعد ٠‏ 00 





. الفارابى لاه؟ / 9359 ل‎ ١ 

؟ - ابن الر بيع النصف الثانى من القرن الثالث وبدايات الرابع ٠‏ 
؟ا مسكويه 556 / 5159 هاء 

5 القاضى عبد الجيار ب / 5١١‏ ها ء 

هه ابن سينا 4958-517١‏ هم . 

. أبو المعالى الجوينى  / 518 ه‎ ١ 

/ا - نظام الملك الطوسى 585/5٠8‏ هاء 

6 أبو حامد الغزالى 605/56٠‏ ه . 

5 أبو بكر الطرطوشى ‏ 7 00١‏ ل . 


دما 


وهؤلاء يمثئلون نيارا مستمرا ف فى الفكر السياسى والاخلاقى وف ىالحركة 
الثقافية الاسلامية على وجه العموم ٠‏ 


وسنرى كيف أن الماوردى لم يخرج فى ' معالجته للفسكر السياسى 
والاخلاقى عن الخط أو التيار الاسلامى الذى انبثق نبثئق عن فلسفة الفارابى بعد 
أن أشرب روح الاسلام وعاصصر تحجر بته الفريدة ٠‏ فقد شسهد العصر دولة 
الفاطميين الاسماعيلية فى مصر وحماتهم من الفدائيين الحشاشين م 
ا ل ون لا ل 
5 بدايات م مسَيرٌة السلاجقة. الظاهرة 5 الأغادة حك 0 كن د أن 


وجي 


0 ل 1 41 
قمة هذا المد الاشعرى فى شخصية أبى حامد الغزالى ٠‏ والامر الذى لا شك فيه 
أن الماوردى ‏ وكان شديد الحذر ‏ لم يكشف بوضوح عن حقيقة معتقدة » 
ولا يمكن القول يأنه اتخذ مذهبا وسطا فنهض به فى طريق الاشعرية ولكن 
النقيد الباطن لنصوص كتاب أدب الدنيا والدين , نجد أنه يكشف لنا عن 
تأصل فكر الماوردى الاعتزالى لا سيما وأنه قد عاش فى عصر القاضى 
عبد الجبار صاحب المغنى , فقد عنى كثيرا بتأصيل فكرة العدل فبعد أن ذكر 
أن العدل على ضربين : عدل الانسان فى نفسه وهمذا هو مدار الاخلاق على 
ما سنرى , ثم عدل الانسان مع غيره وهمذا هو مجال علم السياسة يعود 
فيجعل فكرة العدل أساسا ومنطلقا لكل شرط من الشروط الستة )١(‏ التى 
شترطها لقيام الدولة واستمرارها وصلاحها رابطا بين الاخلاق والسياسة 
عنطر يق أرسطو والاسلاميين فيما بعد ٠‏ وهكذا نجد عندالماوردى مدخلا لاتهام 
ابن الصلاح اياه بتهمة الاعتزال فضلا عن موافقته للمعتزلة فى القدر وقد ذكر 
بعض المؤرخين أن الماوردى لا يوافق المعتزلة فى مسألة خلق القرآن وصمذا 
ما بورده السبكى فى طيقاته ٠‏ 


١‏ ب راجم أدب الدنيا والدين / المطبعة الامير بة القاهرة 1464م 
ص ١50-1١١“‏ القواعد أو الشروط الستة هى : 1 دين متبع (عدل الانسان 
فى نفسه ) ؟ ‏ سلطان قاهر : علة مانعة من الظلم  * ٠‏ عسدل شامل : 
اجياءى / شياضي / إخلاتى من النار يه الفضيلة + 5 جد امن عام : ( الامسن 
أهمنا عيش والعدل أقوى جيشس ) 6 ب خصب دار : حتى تتحقق عدالة 
توزيع الثروة ٠‏ 7 أمل فسيح : لكى يضمن الاستمرار فى عدالة توزيمع 
الاعباه المتكافئة على الاجيال المستمرة فهذه عدالة تاريخية ٠‏ 


ب 1ا هس 


أما جمهرة المؤرخين فانهم لا يحسمون الخلاف حول هذه المسألة 2 اذ 
لا سمكن الاسسمتناد الى نص واضح عند الماوردى نستطيع معه الحكم على موقفه 
بهذا الصدد , وعلى أية حال فان المسألة تحتاج الى تحليل مستوعب لنصوص 
الماوردى قد يكشف الستار عن حذر معتقده فى عصر بدأت تكتسحه تيارات 
المد الاشعرى ٠‏ 


على أنه يمكن القول على ما ذهب الداوودى(١) ٠‏ ان القوك بالقدر يعد 

سمة أساسية من سمات أهل العدل والتوحيد » وأنه أصل جوافرق بيجمسع 
رجال هذه الطائفة الذين قد يختلفقون .فى أقرب الامور الفرعية بية , كمسألة خلق 
الجنة والنار (") ولكنهم لا يتفر قون شيعا حول مسائلهم الجوهرية مثل العدل 
والتوحيد والقدر ٠‏ 


أولا : الفكر الاخلاقى فى الاسلام الى عصر الغزالى : 


نحن نعرف جيدا أن المسلمين من حيث الممارسة , كانوا يجعلون من 
القرآن والسنة المنبعين الاساسيين للنظر والسلوك فى الحياة العامة والخاصة 
على السواء ٠‏ وهكذا كان الحال فى محال الاخلاق والسياسة ٠‏ فلم سد 
الخلفاه الراشدون بعد الرسول عن هذه القاعدة ولم يلجأ أحدهم الى فكر أو 
تجربة دخيلة ,2 وحينما دهمت أحداث التاريخ الدولة الاموية ابان نشاتها 
ووجد معاوية الدولة العربية العظيمة 'تواحه أمما ودولا قديمة كبرى » كانعليه 
أن يقيم نظام” اللدولة ,يتفق مع روح العصر واحكامه ورسومه ومواصفاته ,2 
فاستعار النظم الفارسية فى تنظيم ادارات الدولة ومرافقها أى ) دواوينها ( 
واستعمل لنفسه الحجاب والوزراء وأصحاب الشرطه الخ ٠٠‏ 

ولهذا فان النظم الاسلامية يمكن أن يقال انها وضعت وضعا عن طريق 
النقل , وجاءت كتابات المؤرخين الاسلاميين فى هذا المجال مقنعة أو مبررة » أو 
مصنفة » تصنيفا جديدا ء وهكذا الامر فى مجال الاخلاق , فقد جاءت الفلسفة . 
اليونانية بنسق جديد فى الفكر الاخلاقى ير تبط عن كثب بنسق جديد منالفكر 
السياسى والنظم السياسية التى لم تكن معروفة عند الغرب ٠‏ 

ومن ثم فانه يجب التمييز بين العنصر الاسلامى الخالص ؛ والعنصر 
الدخيل فى مجال كل من السياسة والاخلاق ٠‏ 


١‏ الداودى ٠‏ طبقات المفسرين الجزء الاول 5557/١‏ حتى 550 ط 
؟ ل الايجى : المواقف ص 5060 وما يبعدها ٠‏ الملل والتحل 78/١‏ 
البغدادى الفرق ٠ ١6١‏ 


ساو آاسه 


ويؤرخ الكتاب عادة لبداية نقل كتب الفلسفة الاخلاقية والسياسية 

المأمون 2 فقد نقل كل منأفلاطون وأراؤه فى الجمهورية . وكذلك أرسطو 
فى السياسة والاخلاق ٠‏ وفى رأينا أن أول من استفاد من هذا التراث اليوناني 
فى السياسة والاخلاق هو أحمد بن سهل أبو زيد البلخى المتوفى :5151 ها ٠‏ 
صاحب كتاب السياسة ,. وآداب السلطان 2 وأخلاق الامم ٠ )١(‏ 


وكان البلخى هذا تلميذا للكندى ؛ وكان من أوائل المعتزلة الذين اهتمو! 
بالفكر الفلسفى واتهم كذلك بتناول مسائل السياسة ثم نجد تيار السياسة 
والاخلاق اليونانى يصب فى كتب الفارابى آراء أهل المدينة الفاضلة وغيرها , 


وعلى الرغم من أن الفارابى قد عدل فى آراء أفلاطون وأدخل عليها قدرا 
من أحكام الفقه الاسلامى , الا أنه عرف بتعقيه للاصل اليونانى وعلى هذا فلم 
نلاحظ استفادنه من ممارسته للحياة والفكر فى مناخ التجربة الاسلامية » وان 
كان هذا هو حال الفارابى , فاننا نجد تيار السياسة والاخلاق الذى اصطبغ 
بالصبغة الاسلامية رغم التحامه بالرافد اليونانى , هذا التيار الذى بدأ من أحمد 
ابن سهل البلخى نجده يستمر فى خلال كتابات كل من شهاب الدين أحمد بن 
الربيع خلال القرنالثالث الهجرى معبرا عنه فى كتابه (سلوك المالك فى تدبير 
الممالك ) ثم مسكويه ( 508 55١‏ ه ) من خلال تهذبب الاخلاق والفوز 
الاصغر ‏ و تجارب الاهم « لم يصب مسكو يه تكامل آراثه فى الماوردى (55ك-ت 
٠ه‏ ه ) ٠‏ وهذا مالا يفطن اليه أحد من الباحثين فى محيط السياسة الاسلامية 
ثم لا يلبث هذا الفكر أن يجد طريقه الى كتابات نظام الملك الطوسى ( 4٠/4‏ ب 
ه ) رفيق عمر الصباح وعمر الخيام ‏ وصاحب كتاب سياسة نامة (5) 
سسمتمر متابعا التيار السياسى الاخلاقى عند الغزالى ( 55-٠‏ 505 ه ) فى 
فاتحة العلوم وفى احياء علوم الدين الجزء الثانى عشر 2 وفى الاتتصاد فى 
الاعتقاد ويصب هذا كله عند أبى بكر الطرطوشى المتوفى 5٠‏ ه فى كتابه 
(سراج الملوك) ومجمل هذا التيار القول بأن الانسان مدنى بالطبع(؟) , ولما كان 
هذا عاجزا عن سد حاجاته بنفسه , لهذا فهو محتاج الى التعاون مع الاخرينلسد 
هذه الحاجات » وهذا هو السبب الجوهرى فى قيام الدولة والمجتمع ٠‏ ولما كان: 
المجتمع يهدف الى تحقيق السعادة لافراده » وكان هذا الهدف مرتبطا بسلوك 
الافراد أنفسهم بحسب معنى الخير ٠‏ لهذا فاننا نحد الاخلاق جزءا من السياسة 
أو منضوية انحتها هذا هو خلاصة الفكر السياسى والاخلاقى عندكل من أفلاطرن 


١‏ الداودى ٠‏ طبقات المفسر ين 1/١‏ » 55 اط مصر /1 ١1‏ م. 
؟ ‏ راجع تراث الانسانية مجلد 9 عدد ؟/د ٠‏ سعد زغلول عبد الحميد 
“' الماوردى ٠‏ أدب الدنيا والدين ص ؟؟١ ٠‏ 


ب 5١‏ د 


وأرسطو نجده ممثلا فى كتاب الجمهورية للاول » وفى كتب السياسة والاخلاق 
للشانى ٠‏ ' 


وقد ربط الاسلاميون منذ اليلخى بين السياسة والاخلاق متتبعين بدلك 
التقليد الارسطى 0 


ونلاحظ من ناحية أخرى أن الاسلاميين يرون أن الله خلق فى نفس 
الانسان الميل الطبيعى الى الاجتماع وبذلك يضفون طابعا الهيا على التجمع 
البشرى , و كذلك فقد منح الله الانسان العقل ليرشده الى الصواب ويهديه 
انى الخير والسلوك الحسن , ويلح كل من مسكويه والماوردى على هذه الوظيفة 
السياسية للعقل » مما يؤيد دعوى القائلين بوجود موقف اعتزالى عند الماوردى٠‏ 


الا أن مؤلفا باكستانيا يذكر أن شهاب الدين أحمد بن الربيع هذا أول 
من كتب فى على ![ .ياسة فى الاسلام » وان كتاب ( سلوك المالك ) هو أول 
مؤلف باللغة العربية منذ ذلك التاريخ(١)‏ ولكن كتابات البلخى المبكرة أثبتت 
بما لا شك فيه أنه كان ثمة اشتغال بالتأليف فى السياسة , قبل الفارابى أو 
غيره بزمن كاف ٠‏ وان البلخى هذا لم يكن متاثر! بالسياسة اليونانية بالطريقة 
التى كان عليها الفارابى بل لقد أعطى بكتاباته الصبغة الاسلامية الخالصة ٠‏ 
وأيا ما تصفحنا كتابات مسكويه أو الماؤردى مثلاءفى مجال الفكر الاخلاقى 
الذى نعنى بدراسته فى هذا البحث , فاننا نجد اتفاقا يكاد يشعرنا بالتطابق 
سواء فى المنهج أو فى المضمون ٠‏ 


فالسعادة هى الهدف عند الاثنين » والعقل يحصصل السعادة عن طريق 
اكتساب الفضائل , والفضائل ليست أخلاقية فحسب , بل منها ما هو نظرى ,2 
ومنها ما هو فكرى ومنها ما هو خلقى أو عمل ٠‏ وهذا هو رأى المعلم الاول » 
وكذلك فان الفضيلة وسط عند الاثنين مسكويه , والماوردى » فضلا عن البلخي 
وابن الربيع والفارابى ٠‏ وهكذا نجد تيار الفلسفة السياسية والاخلاقية يساتس 
هذه القرون الطوال بعد عصور الترجمة حتى ينتهى عند الفزلى , وأبى بكر 
الطرشوشى ( ١65ههه) ٠.‏ 
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راجم أيضضسا بهذا الصسدد ه خصائص الفكر السياسى فى الاسلام » 
للد كتورين جلال شرف وعلى عبد المعطى ٠‏ 


]كب 


انيا : اخلاق السعادة او نظرية الخير الاسمى عند الماوردى ٠‏ 
(1) هراتب الحياة الاخلاقية : 


١‏ سيرة الهوى : )١(‏ ( اللذة الحسية  )‏ يشير الماوردى فى هذا 
الجزء من كتابه الى مقدمة فى الاخلاق نجدها عند أرسطو بشىء من التعديل » 
ونجدها أيضا فى القرآن الكريم 


فقدأشار الماوردى الى هوىالنفس وكي ف أنه أمرمهلك بودى بها ويتلفها , 
وأكد عدا هذا المقدار بأن ذكر أن الميل الى أمر من الامور والكلف به , وهو يقصد 
, الحب ‏ للملذات الجسمية المهلكة,انما يؤدى بالمرء الى الفسق والفجورء 
وقد أشار أرسطو الى أن حياة اللذة الجسمية المفرطة مهلكة , وأنه فى طريق 
بحثه عن السعادة يحلل معنى الخير مقيد! بما تعارف عليه العامة والجمهور 
من هدلول سطحى للخير » من حيث أن من المتفق عليه , أنه ما دام الالسان 
يطلب السعادة فلابد أن يتجه الى وجهة الخير , ولكن الخير هو العامل الاساسى 
فى تجريد معنى السعادة , وفىالوصول بالمرء الىالسعادة الانسانية المنشودة » 
التى هى هدف وغاية للحياة الانسانية ٠‏ ويحلل أرسطو معنى اللذات الجسمية 
فيرى : أن من المرغوب فيه أن يطلب الانسان اللذة ولكنه اذا أفرط فيها فان 
هذه اللذة قد تنقلب شرا وألما » يؤدى بالانسان الى تلف بدنه وضياع صحته ٠‏ 
وهذا أمر يؤدى به الى عكس الغاية الانسانية من الحياة , أى السعادة أى يؤدى 
الى الشقاء ف ىالدنيا ومن وجهة نظرالدين فىالدنيا والاخرى وكما يقولالماوردى 
( أن النار قد حفت بالشهوات ) أى بلذائذ اللذة الجسمية المبالغ فيها ٠‏ من حييك 
ان اعتدال الشسهوة أمر مرغوب فيه لصحة البدن واكتمال حياته 0 نجد أنالمقابل 
لهوى النفس وميلها هو الذى تير اليه آيات الذكر الحكيم ( النفس الامارة 
بالسوء ) تلك التى تدفع الانسان الى ايثار الملذات والشهوات على طلب الحكمة 
والفضائل وحينما تستبد به النفس الامارة بالسوء تحدث حالة ‏ الميل ‏ 
عشق الملذات ٠‏ ويكون الانسان كالبهيمة تتحكم فى سلوكه الغرائن ٠‏ 

ل 


لقد رأينا كيف أن سيرة الهوى والمروغ فى ملذات الحس لا تفضى بالمرء 
الى تحقيق السعادة وهنا يتساءل الاخلاقيون الارسطيون ومنهم الاسلاميون 
الذين _يمثلون تيارا محددا ف فى الفكر الاسلامى الاخلاقى. سيقت الاشارة اليه 


يتساءلون : هل يؤدى الغنى 2 ة المال آلى تحقيق السعادة أى خير الانسان 





١‏ أنظر الماوردى : أدب الدنيا والدين الفصل الاول ‏ العقل وذم الهوى 
ص ” ط مصر 191/4 م ٠‏ 


-9؟- 


الاقتصى من حيث أن الجمهور يقولون بذلك وأرسطو واشياعه من الاخلاقيين 
أن الاخلاق علم عملى وانه يجب أن نتلمس مفاهيمه من الخبرة العملية أى مسن 
ممارسة السلوك الواقعى الاخلاقى ومع أننا لا بحد انتقالا واضح المعالم عند 
المأوردى من سيرة الهوى الى سيرة المال اذ أنه يخلط سيرة المال بسيرة الملم 
ويناقشهما معا مع هذا الا أننا نستطيع افراد نصوص قاطعة عن سيرة المال 
فى ثناء أقوال الماوردى(١) ٠‏ 

فقد أشار الى وجوب تفضيل العلم عن المال وقد خص به الانبياء والملوك 
وذدى الفضل من الناس قائلا ( فأما المال فظل زائل وعاريه مسترجعة وليس 
فى كثرته فضيلة ولو كانت فيه فضيلة لخص الله به من اصطفاءه برسالته 
واجتباه لتوبته ) ٠‏ 

وقد كان أكثر أنبياء الله فقراء ولعدم الفضيلة فى المال منحه الله الكافر 
وخرمه المؤمن ٠‏ 


قال الساعر : 
كم كافر بالله أمواله 


ومؤمن ليس لله درهم 


يالائم الدهر وأفماله 


تزداد أضمافا على كفره 
يزداد ايمانا عسلى فقره 


مستغلا يزرى على دهره 
ينصرف الدهر على أمره 


وقال على بن ابى طالب : 


لي 
( العلم خير من المسال ‏ العلم يحرسك وآأنت تحرس المال 
العلم حاكم والمال محكوم عليه مات خزان الاموال وبقى خزان العلم ) 


ويستطرد الماوردى قائلا ( على أن العلم وا 3 سصعادة واقبال وان قل 
معهما المال وضاقت.معهما الحال , والجهل والحمقحرمان وادبار وآن كترممهما 
المال وانسعت معهما الحال لان السعادة ليست بكثرة المال » فكم مكثر شقى 
ومقل سعيد » وكيف يكون الغنى سعيدا والجهل يضعه أم كيف يكون المالم 
شقيا والعلم يرفعه ) ٠ )١(‏ 
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4ه 


ومع أنالمال على مايذ كر الماوردى لسس مطلبا أساسيا فئذاتنه يحقق سعادة 
الانسان ( وهو فى هذا يتفق مع أرسطو وسابقيه ) الا أنه رغم ذلك يتفق مع 
أرسطو واشياعه على أن المال له دخل فى تحقيق سعادة المرء بالقدر الذى لايكون 
فيه مطليا أساسيا فى الحياة مثله فى ذلك مثل الصحجة:فهى تطلب كالمال معطلب 
العلم الذى هو مطلب جوهرى لتحقيق السعادة على ما سنرى فى سيرة العقل 
أو العلم » وبؤيد الماوردى رأيه هذا فى موضع آخر من كتانب أدب الدنيا والدين 
حينما يتكلم عن القواعد التى يصلح بها حال الانسان فيسير الى المادة الكافية 
أى الى الناحية المالية التى ترجع الى مصادر أربعة 2 
صناعة أو زراعة أو تجارة أو انتاج حيوان(1) ٠‏ 
3 - سيرة العقل ( التعلى ) (5)  :‏ 

يتناول الماوردى سيرة العقل فى طريق السعادة ذ فى الفصل الثانى مسن 
كتابه ( أدب الدنيا والدين ) حيث يعرض لادب العلم والعلماء فيذ كر أن للعلم 
فضلا وشرفا وأنه لا غاية له الا ذاته وهذا يعنى أن الماوردى انما يقصد حياة 
( التأمل ) والعلم الخالص الذى نطلبه للفهم والتفسير والاحاطة بعالم الاشياء 
فى الدنيا ومواعيد النبوة فى الاخرة ٠‏ 

ولما كان العلم فى ذاته فضيلة مثله فى هذا مثل أجناس الفضائل الاريع 
ال اشار انيها مسكرية وسيعيد ذكرها الماوزدى فن خيت انها كلها اننا تحقق قو 
السعادة ة فينتهز الماوردى هده الفرصة بهذه المناسبة ليعطى هنا قاعدة علمية 
منهجية فيذكر أن لكل علم أواثل تؤدى الى أواخره ومن ثم فهو يسلم بقيام العلم 
على حقائق أولية ومبادىء أضولية وان العلوم جميعا تسير على قواعد استدلالية 
منطقية تحكم مقدماتها نتائج وتترابط نتائجها مع مقدماتها وهذا هو معن ىالعلم 
عند أرسطو وغيره من فلاسفة اليونان ٠‏ ولكننا عند تصنيفه للعلوم الذى تجاوز 
فيه تصنيف أهل السنة الاوائل نجده من ناحية يقبل العلوم الدنيوية ويعتبرها 
فرض كفاية بينما يعتبر طلب العلوم الدينية ى فرض عين ‏ وهو يستدل بذلك 
على موقفه بعبارة الشافعى ( من تعلم القرآن عظمت قيمته ومن تعلم_الفقه نيل 


مقدازه ومن كنب اللحديث قويت صحته ومن تعلم الحساب جزل ريه ومن تعلم 
اللغة رق طبعه ) ٠‏ 


ويستكمل الماوردى معالجته لموضوع العلم وبيان قيمته وكيف أنهموضوع 
العقل الاثير وأنه والعقل سعادة واقبال فيرى أن العلم يجب أن تستبعد فيه 
المبادلة وأن يكون مشاعا فلا يحرم البليد فى العلم ولا يمنع عن العلم أحد ولكن 
يمنع عن العلم من يتخذ العلم وسيلة للاضرار بالناس مثال ذلك : الحيلولة بين 

٠ ٠١8 نفس المصدر السابق ص‎ ١ 

؟ هس راجم نفس المصدر السابق / الفصل الثاني ٠‏ 


لاه؟ ب 


العلم وصانعى الاسلحة الفتاكة المبيدة للبشر وهذا أمر ينادى به علماء الاخلاق 


والاجتماع الييوم ٠‏ 
ويجرنا ذللك الى قاعدة أخلاقية اشار اليها الماوردى وهى قاعدة أفلاطونية 
قديية تقضى بتطابق العلم مع السلوك أو النظر والعمل يقول الماوردى : ( إن 
َس المأوردى على هذا المعنى فيقرن النظر بالعمل لتحفيق الآ 
ويطالب العلماء بالتواضع والامتناع عنابداء الرأى عندالجهل بالامور فمن قال 
لا أدرى فقد أفتى اعتبارا بالاية الكريمة ( وفوق كل ذى علم عليم ) ٠‏ 
وقد ا١اتضحت‏ لنا من خلال المقارنة بين كل من أرسطو والاخلاقيين 
الاسلاميين ومن بينهم الماوردى الى أن الاخلاق عند أرسطو لا تخضع للنفر 
العقلى بل بقدر ما تستند الى الخبرة العملية » ويظهر دور العقل فيها متآخرا 
عند اختيار الوسط العدل أو عند نلمس طريق الخير الاسمى اذ لا بد هنا من 
أن يكون العقل هاديا ومرشدا منذ البداية ابتداء من سيرة اللذة وانتهاء بحياة 
التأمل والحكمة غير أن الاسلاميين وضعوا فكرة العقل الهادى المرشد كبدابة 
جوهربة فى السلم الاخلاقى وأظهروها بعد أن أخمدها أرسطو وقالوا أن الله 
وهب لنا العقل لهدايتنا سواء الى الصواب أم الى الخير ٠‏ 
وعلى أية حال فالعبرة هنا بالهدف أو بالنتيجة فيكون العقل وموضوعه 
العلم والتأمل هو غاية الغايات لتحقيق السعادة سواه عند أرسطو أو الماوردى ٠‏ 
: - فى الصسداقة : 
يشير أرسطو الى أن للصداقة مدخلا فى السعادة وريعدد أنواع الصداقة 
فيرى أن بعضها عرضى يقوم على أساس المنفعة والهوى وان ما هو دائم منها انما 
يقوم على أساس حب الخير ذلك أنه اذا كانت صداقة الاشرار تحدث من أجل 
كثرة أو منفعة فان صداقة الاخيار انما تقوم على تماثلهم وتشابههم فى طلب 
الصداقة لذانها : أى بحسب مبدأ الخير ٠‏ 
وويؤكد أرسطو على هذا التماثل أو ( التجانس ) فى الصداقة وكيف أن 
هذا التجانس مو السبب الاساسى فى اجتماع الاصدقاء وكما يقول الشاعر : 
( ان الطيور على أشكالها تقع ) ١‏ 
فاذا انتقلنا الى الماوردى نجد أنه ,يجعل الالفة الجامعة قاعدة من قواعد 
صلاح حال الانسان وسعادته ٠‏ والالفة هنا تعنى عنده أن يكون الانسان الفا 
ومألوفا وريعلل أسيابها و.يجعل التجانس أو الممائلة حجر الزاوية فى قيام هذه 
الالفة الجامعة التى تقابل الصداقة عند أرسطو » ولو أن الماوردى ستطرد فى 
تفصيلات نفسية ليصف هذه الصداقة القائمة على التجانس(١) ٠‏ 












٠. ١5 راجع الماوردى أدب الدنيا والدين من ص‎ ١ 


نه 


( ب ) بين أرسطو والماوردى 

دراسة همقارنة : 

لقد رأينا فى كتابات أرسطو عن هذا البحث كيف يبدأ بوصف حياة 
الشهوة أو اللذة الجسدية وكيف رفض أن يجعل منها هدفا يتحقق به سعادة 
الانسان وهو ينتقل بعد هذا الى مناقشة المستويات المختلفة لتحقيق معنى 
السعادة فيرفض أن تكون راجعة للنسب الشريف أو للتشريف السياسى 
أو للصحة الجسدية أو للمال رغم أنه لا يمكن أن يعتبر فى ذاته خيرا 
أقصى للانسان ٠‏ 

ورأينا كيف يتساءل أرسطو عن حقيقة الخير الاسمى مثله فى ذلك مثل 
أفلاطون المثالى ولكن أرسطو عنا ينحى منحى عمليا فيرى أن من الصفات_ما له 
مدخيل التحقيق السمادة متسل نبل المحتد ورييياية الخلقية 
البذن ولف» الثروة ومع" ذل همده الخصيلأنث قله ب 
ما ينشده الانسان بالطبع أى ‏ خيره الاسمى ‏ وهو ممارسة فضيلتهالجوهرية 
كحيوان ناطق أى ممارسة حياة الحكمة والتأمل وموضوع التأمل هر العلم وقد 
أخذ العلم والحكمة بمعنى واحد ذلك لان المسلمين يرون ارتباط النظر بالعمل 
ارتباطا وثيقا فالعلم لا يصح الا بالعمل وكذلك الحكمة هى ارتباط النظر بالعمل 
فيكون كل منها مطابقا للاخر وعلى أية حال فقد انتهى بنا المطاف عند الماوردى 
الى طلب العلم لتحقيق سعادة الانسان أو خيره الاسمى وهذا هو مجمل الرأى 
الارسطى بهذا الصدد ٠‏ 


ثانيا : نظرية الفضيلة بين أرسطو واماوردى : 

يتفق الماوردى مع السابقين عليه الذين أشرنا اليهم من مؤلفى الفلسفة 
الخلقية فى الاسلام فى أن الفضيلة هى الوسط العدل وما دام هدار السعادة 
وتحقيقها انما يتم باكتسان الفضائل والفضائل على أجناس أربعة 2 كما أشار 
هؤلاء الاخلاقيون . وما دمنا بصدد الفضائل الاخلاقية فاننا نتنارل الوسسط 
العدل بالنسبة لهذه الفضائل بشىء من الايضاح والتفصيل ٠‏ 

يقول الماوردى : ( وقد قالت الحكماء : الفضائل هيئات متوسيطة بين 
حالتين ناقصتين وأفعالالخير تتوسط بين رذيلتين فالحكمة واسطة بينالخير 
والجهاله والشسجاعة واسطة بين التهور والجبن والعفة واسطة بين الشره 
رضعف الشهوة والسكينة واسطة بين السخط وضعف الغضمب والفكرةواسطة 
بين الحسد وسوء العادة والظرف واسطة بين الخلاعة والقوامة والتواضسع 
واسطة بين الكبر ودناءة النفس والشسجاعة واسطة بين التبذير والتقتير ٠٠٠‏ 
والوقار واسطة بين الهزء والسخافة واذا كان ما خرج فى الاعتدال الى ما لبس 
باعتدال خروجا عن العدل الى ما ليس بعدل كان ما خرج عن الاولى الى ما ليس 
بأولى 'خروجا عن العدل الى ما ليس بعدل ٠ )١(‏ 


٠ ؟؟ا‎ 4١15١ -الماوردى : أدب الدنيا والدين ص‎ ١ 








ا 7ا؟ات 


و دثبت الماوردى على رأيه هذا قائلا : ( أن النبى قد قال أن خير الامور 
أوسطها ) . وكذلك قد قال على بن أبى طالب خير الامور النمط الاوسط » اليه 
يرجع العالى وبه يلحق التالى ٠‏ وأشار الى أن هذا كله مستمد من القرآن الكريم 
( وجملناكم أمة وسطا ) والامر الذى لا شك فيه أن هذه النظرية الاخلاقية 
فى تعريف الفضيلة تعبر تماما عن موقف أرسطو الاخلاقى فى كتاب الاخلاق 
النيقو ماخية , فالفضيلة عند أرسطو هى الوسط العدل نين افراط وتفريط 
كليهما رذيلة غير أن الماوردى لم يدرك معنى الوسط العدل ولم يحدد طبيعته 
فهل هو الوسط الرياضى أم غير ذلك لقد اكتشف أرسطو أن الوسط الاخلاقى 
يحدده العقل والممارسة وليس شيئا غير ذلك وقد تكون فضيلة ما أقرب الى 
طرف منها. الى طرف. آخر فالشجاعة كفضيلة أقرب الى التهور كافراط (رذيلة) 
منه الى الجبن كتفريط ( رذيلة ) وكذلك الكرم أقرب الى الاسراف وهو افراط 
منه الى التقتير_ وهو :تفريط وعلى ذلك النحو نجد الماوردى ‏ يهمل النظر فى. هذا 
اي ا ا ل يك نه 
وسط الا أنها 'نعد قمة من السلوك الاخلاقى ٠‏ 





وبينما نجد الماوردى يفضل تحديد معنى الوسط العدل نجد فيلسوفا 
أخلاقيا معاصرا للماوردى وهو مسكويه يشير فى كتاب التهذيب الى أنللفضائل 
أوساطا بين أطراف هى الرذائل وأن هذا الوسط الذى يكون الفضيلة ليس 
الوسط الحقيقى الذى نجده فى علم الحساب بل هو وسط أو هدف من الصعب 
اصابته والتمسك به دائما اذ هو يختلف باختلاف الموضوع ٠‏ 


يقول مسكويه : ( ان الوسط فى كلا الطرفين من الاخلاق ليس على وتهرة 
00 ففى البذل الزيادة عن الوسط اذا لم تصل الى التبذير خير من النقصان 
: وملا 0 


ويبدو أن الماوردى قد أعمل الكلام عن تحديد معنى الوسط العدل رغمأنه 
يو حد لدى الفارا بى وغيره من فلاسفة الاخلاق الذين أشر نا اليهم و برجم السبب 
فى هذا الى أنه قد اكتفى بأن جعل العقل هاديا ومرشدا وخصه وحده بتحديد 
هذه الامور ما دام العقل هبة من الله منحنا اياها لارشادنا وهدايتنا وتنظيم 
حياتنا طلبا للسعادة فى الدنيا الاخرة ٠‏ 


رابعا : بين اخلاق الفرد وأخلاق المجتمع عند الماوردى : 


يتعين علينا بعد أن عالجنا الاتجاهات الاساسية فى الفلسفة الاخلاقية 
عند الماوردى وتبين لنا كيف أنها مستقاة فى جذورها العميقة من المدرسة 


9 ٠١9 , ٠١8 التهذيب ص‎ ١ 


الارسطية الاسلامية يجب علينا على ضوء هذا الاتجاه أن نكشف عن أخلاق 
المجتمع وأخلاق الفرد عند الماوردى أى مستوى الحياة الفاضلة التى ينشدها 
المجتمع وأبعادها ومستوى الحياة الفاضلة للفرد ٠‏ 

على أنه يتعين علينا أن نشير قبل النظر فى هذا الموضوع الى مسألة 
عالجها الماوردى وتحتاج الى شىء من الايضاح وهى ندخل فى معالحتنا لهذا 


املوضوع ٠‏ 
أخلاق المجتمع وأخلاق الفرد : 


-١‏ النسبية فى المجال الاخلاقى : يشير الماوردى فى عبارة هامة منكتاب 
أدب الدنيا والدين وهى ( أننا يجب أن نخالط الناس بأخلاقهسم مهما كانت 
دياناتهم ) فكيف يمكن اذن بعد أن ربط بين الاخلاق والدين أن يطالبنا بالتخلق 
بأخلاق أهل الاديان الاخرى حين نعاملهم اذ أن الاخلاق مرتبطة بقضايا الدين 
الاساسية وتتحدد معابير الخير والشر بحسب طقورس هذا الدرين أو ذاك أو 
مراسمه أو عباداته لهذا يصعب على المسلم مثلا أن يتخلق بأخلاق أصحاب 
الديانات الوثنية حينما يعاملهم ٠‏ 

وهذ! الذى يدعو اليه الماوردى همو نفس ما يدعو اليه علماء الاجتما.م 
المعاصرون فى القول (بنسبية الاخلاق) ولكننا فى محال فلسفة الاخلاق لا نقبل 
التسليم بنسبية المبادىء بل الاخلاق ذات مبادىء مطلقة فهى للانسان من حيث 
هو انسان يبقى ان المقصود في عبارة الماوردى هو أن نفهم أمزجسة وعادات 
وتقاليد أصحاب الديانات الاخرى حينما نعاملهم وهذا أمر آخر غير الاخلاقوقد 
ميز علماء الاخلاق بين علم الاخلاق 072/65/ وعلم السجايا 8/0605 
وهذا الاخير هو الذى يقصده الماوردى فى عبارته بلا شيك ٠‏ 

"ب وبمد أن أشار الماوردى الى مسيرة الحياةالاخلاقية طلبا للسعادة يحدد 
لنا مسمتوى الحياة الفاضلة بالنسبة للفرد وبالنسبة للمجتمع وقد أشار فى 
موضع آخر الى القواعد التى .تصلح بها أخلاق المجتمع فى دين متبع الى سلطان 
قاهر الى عدل شامل الى أمن عام ثم الى خصب دار وأمل فسيح ٠ )١(‏ 


أما صلاح اخلاق الفرد فانه يتطلب ثلاث قواعد : 


)١1(‏ نفس هطيعة : تستمع الى النصسح فتستحسنه فتسام من دواعي 
الهوى وتنقاد ارادتها للعقل فبالعقل يحصل التحسين والتقبيع(؟) ٠‏ 


٠ ١؟9 ص‎ ١١53 أدب الدنيا والدين ص‎ ١ 
٠ هذا يؤيد دعوانا فى اعتزالية الماوردى‎  "؟‎ 


اد 


(ب) الالفة الجامعة : وقد ذكرنا أن هذه هى الصداقة عند أرسطو وتعليل 
قيامها يرجع الى الدين والنسب والمصاهرة والمؤاخاة والمودة ويعدد أسياب 
الاخاء ويجعل التجانس كما ذكرنا أساسا للاخاء ولقيام الالفة ويعدد صفات 
أخرى منها : المواصلة والمؤانسة وسببها الانبساط والمصافاة وسبيها خلاص 
النية والمودة وسببها الثقة والمحبة وسببها الاستحسان لفضائل النفس 
وأخيرا العشق وعكس الصداقة يسميه الماوردى بالفاقة(١)‏ ويبردد الماوردى قول 
الكندى : بأنه الصديق انسان هو أنت الا أنه غيرك ثم ان الصداقة تثبت 
بالامتزاج بين الازواج ٠‏ 

ويعدد الماوردى خصالا ثلاث معتبرة فى الاخاء بعد المجانسة منها العقل 
الموفور والدين الواقف بصاحبه عند الخيرات والاخلاق الحميدة ومييل كل 
صديق ورغبته فى مؤاخاة الاخر وأخيرا البر فهو يوصل للقلوب الطافا ومحبة 
وانعاونا ( وتعاونوا على البر والتقوى ) ٠‏ 

رح ) المادة الكافية (") : ( 

ويقصد بها الناحية المالية وهو كما .سبق أن ذكرنا مدخل لتحقيقالسعادة 
وليست هى كل ما يتحقق به السعادة وقد أشرنا الى أن المال يتحدد فى اقتناء 
الزراعة أو الحيوان أو العمل بالتجارة أو الصناعة وهنا نجد الماوردى يتعرض 
لتقسيم العمل كما ورد فى مطلع جمهورية أفلاطورن(”؟) ٠‏ 
صناعة ٠‏ أما صناعة العمل فهى أدنى الصناعات لان العمل فى نظره نتيجة 
للفكر وندبيره وفى هذا الرد الكافى على دعاة الما قسية وأشباههم الذين. 
بخضعون الفكر للمادة أو ينسبون الشرف كله الى العمل المادى واليدوى بصفة 
خاصة دون الفكر ٠‏ 

خادمة :هس 


هكذا استطعنا أن نلقى بعض الاضواء على الاصولالفلسفية للفكر الاخلاقى 
عند الماوردى اتضم لنا منها : 


٠ ١55 أدب الدنيا والدين ص‎ ١ 
٠ 5١8 أنظر أدب الدنيا والدين ص‎  ؟‎ 
٠ الكتاب الثانى من الجمهورية  افلاطون‎ “٠ 


ساءلات 


-١‏ أن المسلمين استفادوا من حركة الترجمة ونقل التراث اليونانى الى 
اللغفة العربية ولا سيما فى مجال الفلسفة والمنطق والاخلاق ٠‏ 


؟ ‏ ان الفارابى .يعد من أكثر الاسلاميين ارتكازا على الفكر اليونانى 
واصلا به فى أغلب الاحيان الى أهدافه ٠‏ 


 '"“‏ ان كلا من أفلاطون وأرسطو قد آثر فى الفكر الاخلاتى الاسلامى 
نتيجة للحركة الفكرية التى حدثت فى الاسكندرونة فى العصر الهلينى ٠‏ 


: ان الماوردى لا بعتس سيج وححجده فى فلسفة الاخلاق فى الاسسلام 8 بل 
هو مجرد وجه أو حلقة فى سلسلة أو فى تيار مستمر » من فلاسفة الاخلاق في 
الاسلام , يبدا بالبلخى ليصب فى النهاية عند أبا بكر الطرطوشى » مع اختلاف 
فى المواقف جزئيا بين هؤلاء جميعا ٠‏ 


ه ‏ اننا لا نؤمن بأن فلسفة الاخلاق فى الاسلام ذات صبغة يونانية 
خالصة ٠‏ ل ل ا اليونانية وأدخلت عليها مواقف 
الكتاب والسنة والتزمت بها , ثم تفاعل هذا كله على أبعاد التجربة الاسلامية , 
خلال القرون الثلاثة الثالث والرابع والخامس الهجرية , بحيث يمكن أن يعد 
فكر الماوردى الاخلاقى حصيلة روافد تلقاها ثم يعتنى بها خلال التجربة التى 
عاناها » الفرد والمجتمع الاسلامى » وتنمخضت هذه المعاناة عن مذهب الماوردى »2 
ولا يعيب المفكرين المسلمين أن يستعيروا من روافد أخرى غير اسلامية فقد 
استعار الغرب منا ما أقاموا عليه حضارتهم المحدثه , ولكن أحدا لا يستطيمع 
القرل بأنها حضارة الاسلام فكذلك استعار المسلمون من الروافد اليونانية أو 
الفارسية وهضموا ما استعاروه من خلال نجر بة اسلامية مزدهرة ٠‏ فأخرجوا 
مذاهب يكسوها الطابع الاسلامي , الذى تتميز به الجضارة الاسلامية » ويمتاز 
بها عبر التاريخ ٠‏ 

وآخيرا فاننا يجب أن ننبه الى أن ثمة فرقا أساسيا يبين ما نعالحه حقا 


من فلسفة للا خلاق نابعة من فلسفة السياسة عند الماوردى وبين ما يسمي 
بالنظم السمياسية عند الماوردي ٠‏ 


جذور يونانية والنظم السياسية وهى ذات جذور فارسية استمارها العمرب فى 
مطلم الدولة الاموية 3 


محمد على ابو ريان 
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0 
سين الدين 


والمساسقفة 
ؤكتابه 


الاشقتطانل 


د . نناحى! اتحرربىق 


كلية ابرراتت عامعة بشناد 











هيده : 


أبو محمد على بن أحمد بن سعيد بن حزم الاندلسى القرطبى المتوفى سنة 
1 ه فقيه ظاهرى مشهور , له تصانيف كثيرة فى مختلف فروع المعرفة ٠‏ 
فمرة باسم كتاب الاخلاق والسير فى مداواة النفوس , وتارة باسم فلسغة 
الاخلاق , وثالثئة تحت عنوان كتاب الاخلاق(١) ٠‏ 

وغرضنا فى هذهالمقالة أن نبين كيف أنابن حزم كفقيه مطلع على الفلسفة» 
وينتهى(5) بالدعوة لعمل الخير على سنة النبى محمد صلى الله عليه وسلم ٠‏ 

ولكننا سنرى فى ثنايا الكتاب كيف يمزج ابن حرم الاراء الفلسفية 
بالتعاليم الدينية » دون أن يشير الى أن هذه الفكرة الفلسفية أو تلك , أخذما 
أو تار بهذا الفيلسون أو ذاك , اذ أنه كتب الكتاب بصورة عامة على هيئة نصائح 
أو حكم أشبه بالنصائح ٠‏ 


ولا بد من ذكر شىء يلفت النظر , هو أن الكتاب لم يؤلف فى فترة معينة 
من حياة ابن حزم » بل يظهر أنه انفق فى كتابته زمنا طويلا » حيث يذكر أنه 
جمعه بمرور الايام فهو يقول : ( ٠٠٠‏ حتى انفقت فى ذلك أكثر عمرى , وأثرت 
تقييد ذلك بالمطالعة له والفكرة على جميع اللذات )(4) فابن حزم يعترف أيضا 
أن الكتاب ليس وليد الخاطر وانما نتيجة قراءات لكتب سابقة كثيرة ٠‏ 

ولعل أهم القضايا الاخلاقية التى وردت فى الكتاب هى : 


١‏ العهقتل: 
يستعمل ابن حزم كلمان : العقل والتمييز والنطق والفكر 2 ويريد بها 


القوة العقلية القادرة على تمييز الاشياء والتصرف فى المعارف والصناعات , ثم 
لا يلبث أن يقول : وهذا الذى يسميه الاوائل النطق(05) ٠‏ 


جاع ات 


فالعقل عنده() هو الذى يدبر أمور الانسان , والعاقل هو من لا يفارق 
ما أوجبه نمييزه(1) » حيث يميز عيوب نفسه ويسعى الى قمعها » وعكس العاقل 
الاحمق الذى يجهل عيوب نفسه وذلك لضعف تمييزه(5) ٠‏ ورغم أن ابن حزم 
لا يذكر اسسم هؤلاء الاوائل » فمما لا شك فيه انه يقصد الفلاسفة والمفكرين 
السابقين على زمنه والذين بحثوا فى العقل وأهميته للانسان ٠‏ فأرسطو )١(‏ 
يقول أن العقل هو الذى يميز الانسان عن الحيوان ٠‏ وابن حزم )١(‏ يسابه 
أرسطو عندما يقول ان العاقل يغتبط بقوة التمييز التى أبانه الله بها ع نالسباع 
والبهائم والجمادات ٠‏ كما أن ابن حزم يأتى بمثل على كمال العقل , فيذكر اسم, 
الحسن البصرى وأفلاطون١١)‏ وبلا شك أن الاول يمثل عقل رجل الددين 
والثانى يمثل عقل رجل الفلسفة ٠‏ 


ان العقل الذى تمين به الانسان عن الحيوان والجماد » يجب أن يستعمل 
فى اسعاد الانسسان , وذلك باستعمال الطاعات والفضائل واجتناب المعاصى 
والرذائل(؟1) ٠‏ ومن الجدير بالذكر أن كلمتى الطاعات والمعاصى يستعملها 
الفقهاء » ورحال الدين ,2 وان كلمتى الفضائل والرذائل يستعملهما الفلاسفة فى 
التعبير . ولكن ابن حزم يجمعهما معاء ثم لا يفوته أن يستشهد بالقرآن 
الكريم » مشيرا الى أن الذى يعصى ربه فلا عقل له(؟١)‏ قال الله تعالى : «وقالوا 
لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا من أصحاب السعير » . ثم قال تعالى مصدقا لهم : 
ه فاعترفوا بذنبهم فسحقا لاصحاب السعير » ٠‏ 


اللذة العقلية عنده أعظم من اللذات الجسدية . ولهذا فان الحكيمو العالم 
والعاقل تركوا اللذات الجسدية مؤثرين طلب الفضائل عليها(4١)‏ ولهذا فابن 
حزم(١١)‏ يحث على طلب العلم , لان العلوم برأيه(1١)‏ نزيد العقل جودة وتصفية 
من كل آفة » ولا يفوته أن ينصح بالعلوم التى تقرب من الله تعالى والوصول الى 
رضاهء » لان العقل ‏ حسب رأيه ‏ لا ينفع ان لم يؤيد بتوفيق الدين(؟1١)‏ وان 
العاقل لا يرى لنفسه ثمنا الا الجنة(١١)‏ وينصح ابن حزم(5١)‏ بحضورمجالس 
العلم والاستزادة منه ٠‏ كما انه يرى أن العاقل متعوب فى الدنيا » وكذلك فان 
العاقل مستريح , فاما تعبه فيما يرى من انتشار الباطل وغلبة دولته , ومايحال 
بينه وبين الحق من اظهار الحق , واما راحته فلانه لا يهتم بما يهتم به سائر 
الناس من فضول الدنيا(١')‏ ولذا شابن حزم ينصح بطرح البالاة بكلام الناس 
واستعماء المبالاة بكلام الخالق عز وجل » اذ أن أحدا لا يسلم من طعن الناس 
وعيبهم ٠‏ بل يذهب أكثر من ذلك ويقول أن على الانسان ان يغتبط بيذم الناس 
له أكثر من اغتياطه بمدحهم له , اذ لو كان المدح بحق أسرى فى العجبفأفسد 
بذلك فضائله , وان كان الباطل فهو صار مسرورا بالكذب , أما الذم فان كان 
بحق يمكنه أن يتجنب ما يعاب فيه وان كان بباطل فصير ٠‏ اكتسب فضلازائدا 


٠. )؟١'(حمءاسحلاب‎ 


هات 


ولعل خير فقرة ننهى بها رأى ابن حزم فى العقل 2 هذه الابيات الشسعربة 
التى يقول انه نظمها فى الاخلاق (529) : 


اننا العقل أساس0- فوقه الاخلاق سور 
فحلى العقل بالعل لم والاا فهو بور 
جاهل الاشياء أعمى لا يرى حيث يدور 
وتمام العلم بالعد ‏ ل والا فه و زور 
وتمام. «الفنتدل' بالق 5ن دوآله #لتسس يدور 
وملاك الجحود بالنجا_ دة والجبن غرور 
عف ان كنت غيورا ‏ مازنى قط غيور 
وكمال الكل بالتقا ‏ وى وقول الحق نور 
ذى أصول الفضل عنها حدثت بعد النذور 


فنرى كيف أن ابن حزم يرى أن العقل أساس الاخلاق ؛ ثم لاينسى أن 

ينصح صاحب العقل بالتحلى بالعلم والا فلا فائدة من العقل ٠‏ كما نرى خلال 
الابيات الشعرية كيف أنه داخل فضائل قوى النفس الثلاث مع بعضها بنظم 
لطيف دون أن يشير الى أصول الفكرة الفلسفية ٠‏ فالمعروف أن أول فيلسون 
قسم النفس الى ثلاث قوى هو أفلاطون(؟؟) , وهى القوة العقلية والقوة الغضبية 
والقوة الشهوانية . ولكل قوة فضيلة , ففضيلة القوة العقلية هى الحكمة , 
وفضيلة القوة الغضبية الشجاعة , وفضيلة ألقوة الشهوانية العفة , ولابد لهذه 
الفضائل الثلاث من فضيلة رابعة توازن بين قوى النفس , وهى فضيلة العدل ٠‏ 
وحتى أرسطو(؛؟) فى تقسيمه لقوى النفس بقى الى حد كبير تحت تأثيرأستاذه 
أفلاطون ٠‏ فابن حزم يستعمل فضيلة العلم ليحلى بها العقل , وكذلك يذكسلر 
فضيلة العفة , أما فضيلة الشجاعة فيستعمل بدلها كلمة النجدة » ثم لاينسى 
فضيلة العدل , لانه اذا لم تمارس هذه الفضيلة فهناك يحصل الجور, واب ن حزم 
كفقيه مسلم لابد أن يجمع بين الفضائل الفلسفية والفضائل الدينية » فيضيف 
كلمات التقوى والحق والنور ٠‏ ليقول فى آخر بيت أن هذهمهى أصولالفضائل ٠‏ 


وكذلك فى الابيات الثلاثة الاتية(0؟) : 


فعن هذه ركبت غيرهصا فمن خازها فهو فى الناس» راس 
كذا الراس فيه الامور التى باحساسها يكشسف اللالتياس 


ارا لك 


فئراه إيجمع الفضائل الافلاطو نية الار بع فى الشطر الثانى من البيت 
الاول » ثم يعقب بالبيتين الاخيرين مشيرا الى أن كل الفضائل تتفرع عن هذه 
الفضائل الاربع الرئيسية , ثم يشير صراحة الى أن الرأس مو الدبر 
للامور ٠‏ 


5 النفس : 


يؤمن ابن حزم(١5)..بأن‏ وجود النفس سابق لوجود الجسد » كما انه 
يشير الى أن النفس تنسى , عند حلولها بالجسد », ما كانت فيه في دارالا بتداء 
قبل حلولها فى الجسد , ويقول أن النفس تغفل عما كانت فيه كغفلة من وقم 
فى طين غمر عن كل ما عهد وعرف قبل ذلك ٠‏ 


ويذكرنا ابن حزم فى الفقرة الاخيرة 2 بنظرية التذكر السقراطية ("") ,2 
حيث يذهب سقراط الى أن النفس قبل حلولها بالجسد كانت تعلم كل شىء 
ولكنها نسيت كل شىء عند حلولها بالجسد , ولذا فالتعلم ما هو الا تذكر لما 
كانت تعلمه النفس قبل حلولها بالجسد ٠‏ 


الانسان عند ابن حزم هو النفس , واما الجسد فمستثقل 2 وويضرب 
مثلا بأن المرء يسرع بدفن جسد حبيبه اذا فارقته نفسه ,. وأسفه لذهاب 
النفس . وان كانت الجثة حاضرة بين يديه ,2 ولذا فالنفس عنده هى الذاكرة 
الحساسة المتلذذة المتألمة (0") ٠‏ ومما لا شك فيه أن هذه الفكرة سقراطية 
أيضا اذ أن الجسد عند سقراط آلة . وان النفس هى الداركة الحساسسة 
المتلذذة(؟") 


بعد هذا يتكلم ابن حزم عن قوى النفس الثلاث » دون أن يشير الى 
تقسيمها صراحة » ودون أن يذكر مصدر الفكرة الفلسفية ٠‏ وقد أشرنا قبل 
قليل أن أفلاطون أول من قسم قوى النفس الى ناطقة وغضبية وشهوانية , 
وعنه أخذها واستعملها فلاسفة ومفكرو الااسلام('؟) فابن حزم كفقيه 
يرغب فى الاخرة ويعمل لها » ويسدى النصيحة على هيئة حكمة قائلا : (طالب 
الاخرة متشبه بالملائكة وطالب الشر متشسبه بالشياطين وطالب الغلبة متشبه 
بالسباع وطالب اللذات متشبه بالبهائم )2١()‏ فنلاحظ كيف استعمل قوى 
النفس الثلاث بحكمة دينية ٠‏ ثم لا يفتأ أن يضيف ان العاقل لا يغتيط بصفة 
يفوقه فيها سبع أو بهيمة , وانما يغتبط بتقدمه فى الفضيلة التى أبانه الله 
بها عن السباع والبهائم وهى التمييز ٠‏ ويستشهد(55) بآية كريمة مهى قوله 
تعالى : «وأما من خاف مقام ربه ونهى النفس عن الهوى فان الجنة هى المأوى» ٠‏ 


اا 


ورغم أن ابن حزم يريد بهذه الاية الكريمة محاربة الهوى , الا أنه مع 
هذا يفسرها تفسيرا فلسفيا , فهو يقول أن نهى النفس عن الهوى جامع لكل 
فضيلة » لان نهى النفس عن الهوى هو ردعها عن الطبع الغضبى وعن الطبع 
الشهوانى ,» ثم استعمال النفس للنطق , لان النفس بيه بانت عن اليهائم 
والسباع:(”) ثم يستشهد بقول رسول الله صللى الله عليه وسلم : «لاتغضب» ' 
وأمره أن يحب المرء لغيره ما يحب لنفسه , فلم يلبث ابن حزم أن فسر حديث 
رسول الله كما فسر قوله تعالى سابقا . حيث يقول أن النهى عن الغضب هو 
ردع النفس ذات القوة الغضبية عن هواها , وفى أمره بأن يحب المرء لغيره 
ما يحب لنفسه , ردع النفوس عن القوة الشهوانية 2» وجمع لازمة العهدل 
الذى هو فائدة النطق الموضوع فى النفس الناطقة(؟؟) ٠‏ 


لابد من ذكر ملاحظة حول معالجة ابن حزم لقوى النفس » فهو كفقيه , 
وقد استشهد بقول الله ورسوله ٠‏ لم يذهب الى ما ذهب اليه فيما بعد كل من 
الغزالى (5*) المتوفى ( سنة ه٠5‏ ه ) وابن قيم الجوزية (57) المتوفى ( سنة 
١ه‏ ), حيث قسم كل منهما النفس الى ثلاث قوى , واستشهد 
باصطلاحات قرآنية فى ذلك . فهناك النفس المطمثنة والنفس الامارة والنفس 
اللوامة ٠‏ ولكن مع هذا عند شرحهما لصفات كل نفس من هذه النفو سالثلاث 
ذهبا مذهبا فلسفيا أفلاطونيا » فكل منهما عرف النفس المطمئنة والنفس الامارة 
والنفس اللوامة كما عرف أفلاطون النفس الناطقة والنفس الغضبية والنفس 
الشلهوانية 8 


؟ - الفضائل والرذائل : 0 

يكاد يكون كتاب الاخلاق ما بين نصيحة لاقتناء الفضائل أو تحذير من 
اتيان الرذائل ٠‏ أو كما يعبر عنهما أحيانا بالطاعات والمعاصى ٠‏ والفضيلةعند 
ابن حزم علم والرذيلة جهل » وان الذى يمارس الفضائل يعلم حسنها فياتيها 
ويعلم قبح الرذائل فيجتنيها ٠‏ 


فان للعلم حصة فى كل فضيلة , وللجهل حصة فى كل رذيلة(81) 
ولكن مع هذا يستدرك ابن حزم من أنه رأى كثيرا من عامة الناس يسير سيرة 
فاضلة .2 كما يذكر أنه حا حر جين لالح العلوم ووصايا الحكماء , ولكن 
مع هذا فهو شرير الخلق خبيث السيرة(8") ٠‏ 


من الجدير بالذكر هنا أن سقراط(*5) أول فيلسوف قال بأن الفضيلة 
علم والرذيلة جهل ٠‏ كما أن ابن المقفع('4) قد سبق كثيرا من مفكرى الاسلام 
بقوله أن على الانسان أن يعمل الخير لانه خير بغض النظر عما يعود من فائدة 
ولذة » ويجب اجتناب الشر لانه شر » لاننا لانحبه : 


لاخ لب 


الفضائل عند ابن حزم أربع هى : العدل والفهم والنحجدة والجود » وعنها 

تت ركب كل فضيلة ٠‏ وكذلك أصول الرذائل أربعة » هى الجور والجهل 
والجبن والشسح . وعنها تتركب كل رذيلة )4١(‏ وهذه بلا شك فضائل قوى 
النفس الثلاث عند أفلاطون(؟؛) فالفهم فضيلة القوة العقلية والنجدة فضيلة 
األقوة الغضبية استعملها ابن حزم بلال كلمة الشجاعة والجود استعملها بدلا 

من كلمة العفة التى هى قضيلة القوة الشهوانية ٠‏ أما الرابعة فهى فضيلة 
العدل والتى توازن بين القوى الاخرى ليحصل فى النفسالتوازن والانسجام ٠‏ 


والفضيلة عند ابن حزم وسط بين الافراط والتفريط , لان كلا الطرفين 
هذ موم والفضيلة بينهما محمودة(5؛) وان المعتدل فى الحياة هو من يلتزم 
التوسط , الذى هو الاعتدال بين الطرفين المذمومين , وان من يميل الى 
الافراط أو التفريط فقد ابتعد عن الاعتدال(44) ونظرية الاعتدال أو الوسط 
الذهبى بين الافراط والتفريط هى نظرية أرسطظاليسية منذ أن اعتبر 
أرسطو(ه؛) الفضيا ة وسط بين طرفين مذمومين هما التفريط والافراط ٠‏ 


ورغم أن ابن حزم اعتمد النظريات الفلسفية فى الفضائل الاربع 2 أو 
الوسط بين رذيلتين ولكنه مع هذا ينحو نحوا اسلاميا عندما يرشد الذين 
إيجهلون معرفة الفضائل أن يعتمدوا على ما أمر به الله تعالى ورسوله(!) ٠‏ رغم 
أله لا يستشهد فى هذا المجال بآية قرآنية كريمة ولا بحديث نبوى شريف لان 
هذا بلا شك معروف عند المسلمين فالقرآن كتاب أخلاقى » والرسول ما جاء الا 
ليتمم مكارم الاخلاق ٠‏ 


بعد أن حدد الفضائل والرذائل الاربع » والتى قال ان كل فضيلة ورذيلة 
متفرعة عنهما , يذكر كثيرا من الفضائل , حاثا على التمثل بها , وكثيرا من 
الرذائل , محذرا العمل بها , فالصدق عنده فضيلة مركبة من العدل والنجدة 
والكذب رذيلة متولدة من الجور والجبن والجهل ٠‏ ويعتبر الكذب أقبح رذيلة » 
حتى أنه يعتبر الكفر نوعا من أنواعه , فكل كفر كذب , والكذب جنس والكفر 
نوع تحته(47) كذلك يذكر بعض الفضائل الاخرى كالنزاهة والحلم والقناعة ,2 
ورذائل مثل الحرص والحسد(45) فالصير فضيلة والعذر رذيلة(45) والجود 
ان يبذل الانسان الفضل كله فى وجوه البر(20) والشجاعة عنده بذل النفس 
للموت عن الدين والحريم وعن المستجير المظلوم ٠‏ ثم لا ينسى أن يقول أن 
التقصير عن ذلك جبن(١0)‏ وحد العفة أن تغض بصرك وجميع جوارحك عسن 
الاجسام التى لا تحل لك , فما عدا هذا فهو عهر ٠‏ كما يعتبر الوقار فضيلة 
ومو وضع الكلام فى موضعه » وهو ضد السخف الذى يحده بأنه العمل والقول 
بما لا يحتاج اليه فى دين ولا دنياز"0) والوفاء كفضيلة مركب منالعدل والجود 


رالنحده ؛ رهو طعد الجور. + آما رذيلة العحي اد فيتضع ابن خرم (65): نا هل 
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بها ان يتخلص منها وذلك فليفتش ما فيه من رذائل 2 فاذا اعجب بفضائله 
فسيجد أن له عيوبا كثيرة ٠‏ فاذا اعجب المرء بعقله » فكل فكرة سوء تمر 
بخاطره تدل غلى نقص عقله ء واذا اعجب بآرائه فليتفكر فى سقطاته , واذا 
أعجب بخيره فليتذكر معاصيه وتقصيره ٠‏ واذا اعجب بعلمه فانها موهبة من 
الله وليتفكر بالذى خفى عليه وما يجهله من أنواع العلم » واذا أعجب بسجاعته 
فيوجد من عو أشجع منه , وان اعجب بماله فكم من ساقط اخسيس أغنى منه , 
وان أعجب بنسبه فهذه أسوأ صفة لان المهم سير ته فى هذه الحياة » واذا اعجب 
بقوة جسمه فليتفكر أن البغل والحمار والثور أقوى منه ٠‏ ولذلك ينصح ابن 
حزم(04) بالعدل لان العادل بعيد عن العجب ,2 وذلك لعلمه بموازين الاشياء 
وان حد العدل أن تعطى من نفسه الواجب واتأخذه وحد الجور أن نأخذه ولا 
تعطيه , ولهذا فالعدل حصن يلجأ اليه كل خائف ولا ترى انسانا يذم العدل 2 
فحتى الظالم اذا رأى هن يريد ظلمه دعا الى العدل وأنكر الظلم وذمه ٠‏ / 


؟ - الماررسسة : 


الاخلاق عند ابن حزم ممارسة . وتمام العدل عنده رياضة النفس ٠‏ 
ويعترف أن رياضة الانفس أصعب من رياضة الاسه , لان الاسد اذا سجنت 
فى البيوت التى تتخذها لها الملوك آمن شرها , زالنفس ان سجنت لم يؤمن 
شرها(**) ويضرب أمثلة على نفسه وكيف كانت تسيطر عليه بعض الرذائل» 
وكيف استطاع بالممارسة أن يتغلب على تلك الرذائل أو العيوب كما 
يسميها(ا *) حتى يذكر أنه تغلب عليها عن طريق الرياضة وعن طريقالاطلاع 
على ما قالت الانبياء والحكماء فيذكر مثلا بعض الرذائل التى كانت متمكنة منه 
مثل الغضب والحقد والعجب ومحبة بعد الصيت والغلبة(07) فيقول : ( لمأزل 
أدارى ذلك بالامساك وتحكيم العقل والصبر الشديد حتى استطعت التغلب 
على هذه العيوب ) ورغم أن ابن حزم يذكر أنه تغلب بعون الله مرة » وانه 
أمسك عما لا يحل فى الديانة فانه ينتهى الى القول بأن النفس الغضبية اذا 
كانت منقادة للنفس الناطقة فهذا فقضل وخلق محمود ٠‏ 


بعد كل ايمان ابن حزم برياضة النفس , وكيف انه داوى نفسه من عدة 
رذائل أو عيوب » يأتى برأى معاكس تماما , فهو يذهب الى أن أفضل نعم الله 
على العبد أن يطبعه على العدل وحبه , وعلى الحق وايثاره , واما من طبع على 
الجور واستسهاله وعلى الظلم واستخفافه فلييأس من أن ,يصلح نفسه أو يقرم 
طباعه أبدا . وليحلم انه لا يفلح فى دين ولا فى خلق محمود(58) ٠‏ 


الحقيقة أنه لرأى غريب أن يصدر من مفكر يكتبه فى كتاب أخلاقى كتبه 
لمعالجة أمراض النفوس مع أنه هو نفسه يعترف بأنه داوى عيوبه_رغم الصعوبة 


نح جد 


التى كان بلاقيها من تغلب بعض الرذائل على خلقه ‏ بالممارسة ورياضةالنفس ٠‏ 
كما ان أغلب فلاسفة الاخلاق من قبله قد آمنوا بالممارسة فى تقويم اعوجاج 
النفس , سواء فلاسفة اليونان أم فلاسفة الاسلام » فأرسطو(؟*) يقول ان 
الفضيلة والحكمة والفنون تكتسب عن طريق الممارسة ٠‏ أما أفلاطون(١١)‏ فرغم 
أنه أعطى المكان الاول للاستعدادات الفطرية فانه لا ينكر فضل المارسة فى 
تهذيب الاخلاق ٠‏ واكتفى بذكر الرازى(١١)‏ والفارابى(55) ومسكويه 15) من 
فلاسفة الاسلام الذين آمنوا بأن الاخلاق ممارسة ٠‏ 


ه ‏ الزهد والسعادة : 


بصع ابن حزم بالبساطة فى الحياة وترك التكلف , ويعطى مثلا برسول 
الله صلى الله عليه وسلم , انه كان لا يتكلف ما يحتاج اليه » فهو يأكل التمر 
اذا حضر بدون خبز والخبز بدون تمر » ويزور المريض من أصحابه راجلا فى 
أقصى المدينة(4١) ٠‏ ولذلك فيقول أن تطلع النفس فيه هم وقلق(19١)‏ 2 وهو 
ينصح بالابتعاد عن الهم » وبقول ان كل الناس فى مختلف الازمنة والامكنة 
متفقون على طرد الهم سواء العالم أو الجامل(17) ؛ وان على الانسان أن يعلم أن 
الدنيا ذاهبة فعليه أن يعمل للاخرة ٠‏ فالعمل باق وجزاؤه الجنة وأنخس وسيلة 
لطرد الهم هو التوجه لله عز وجل بالعمل للاخرة » لان العمل للاخرة سالم من 
كل عيب , خالص من كل كدر , وانه موصل الى طرد الهم على الحقيقة ٠‏ لان 
العامل أمل اللاخرة اذا امتحن بمكروه لم يهتم بل بسر اذ رجاؤه فى عاقية 
ها اشستحال05) ٠‏ 


نلاحظ أن ابن حزم يضرب مثلا للزهد وبساطة الحياة بالنبى ٠‏ ولا شك 
أن حياة الرسول صلى الله عليه وسلم كانت مثال البساطة فى الحياأة(14) كما 
أن الخلفاء الراشدين والصحابة من بعده عاشوا حياة كلها زهد وبساطة وحثوا 
الاخرين على الاقتداء بهم(15) ٠‏ كما أن فلاسفة ومفكرى الاخلاق فى الاسلام قد 
نصحوا بقمع القوة الشهوانية والابتعاد عن شهوات الجسد مثل ابن المقفسسع 
وأبى بكر الرازى والفارابي ومسكويه ٠‏ كما نلاحظ أن السعادة عند ابن حزم 
هى سعادة الاخرة » لان الدنيا فانية وكل تطلع اليها لا: يجلب الا الهم وانالراحة 
والطمانينة بالاتجاه كليا الى الله تعالى ٠‏ جظ 


ورغم ان ابن حزم ينصح بالانفراد عن الناس للسسلامة , فانه لا يعنى 
القطيعة » بل يخول : ولكن أجعلهم "النار تدن بها ولا تخالطها(١") ٠‏ ولكن مع 
هذا ينصح بمسايرة أصحاب الفضائل أل المواساة والبر والصدق والصصير 
وآلوفاء والحلم وصفاء الضمائر وصحة المودة(١7)‏ ويحذر من مسايرة الخبثاء 
من الناس وجلساء السوء("") ٠‏ 
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يرى ابن حزم أن من علامات الزهد فى الدنيا أن ينسى الانسان عند النوم 
كل علائق الدنيا ("") ٠‏ ثم يأتى بمثل آخر عندما قال ابن السماك للرشيد وقد 
دعا بحضرته بقدح ماء ليشر به , فقال له : يا أمير المؤمنين لو منعت هذهالشر بة 
بكم كنت ترضى أن تبتاعها ؟ فقال له الرشيد بملكى كله ٠‏ قال : يا أمسير 
المؤمنين ,» فلو منعت خروجها منك » بكم كنت ترضى أن تفتدى من ذلك ؟ قال : 
بملكى كله ٠‏ فقال : يا أمير المؤمنين اتغتبط بملك لا يساوى بولة ولا شربة 
ماء ؟(4") ولذا فابن حزم ينصح بشكر الله , لانه هو الذى شق لنا الابسار 
الناظرة وفتق فينا الاذان السامعة ومنحنا الحواس الفاضلة , ورزقنا النطق 
وسخر لنا ما فى السموات والارض ٠ )١5(‏ فعلى الانسان تعلم الخير والعمل 
به(17) , لان إبن حزم يقول اننى تأملت الناس فوجدت الفاضل يحب أن يكون 
الجميع فضلاء والناقص يحب أن يكون الجميع نقصاء("") ولذا فهو ,: 
يوعظ أهل الجهلوالمعاصى والرذائلولكن باللينوليس بالجفاء والاكفهرار(8") 
لان النبى صلى الله عليه وسلم كان ينصح برفق وقال الله تعالى فيه(") : 
( ولول كنت فظا غليظ القلب لانفضوا من حولك ) ٠‏ فعلى الانسان الذى ينصح 
الاخرين أن يكون قدوة لهم بعمل الخير » لان أقبح شىء فى العالم ‏ برأى 
أبن حزم (:؟) أن يأمر الانسان بشىء لا يأخذ به فى نفسه , أى ينهى عن 
شىه يستعمله » وأقبح منه من لم يأمر بخير ولا نهى عن شر وهو مسع ذلك 
يعمل الشر ولا يعمل الخير(١*) ٠‏ ويأتى بمثال شعرى من قول أبى الاسود 
الدؤلى (85) : 


لا ننه عن خلق وتأتى مشثله 
عار عليك اذا فعلت عظيم 


ثم بقوله تعالى (55) : ( أتأمرون الناس بالبر وتنسون انفسكم ) ٠‏ 


5ل الصداقة والمحبسة : ظ 

بحد ابن حزم الصديق بأنه الذى يسره ماسر صديقه ويسوؤه ما أساء 
صديقه(؛*) , ويحذر من خالط الناس ٠‏ بأن لا يتوهم أن كل هن صحبه هو 
صديق مخلص » اذ ربما هو عدو مناصب(505) ولكن مع هذا فلا يستعمل مع 
هذا سوء المعاملة ولكن يجب أن يسلك الانسان طريق الهداية حتى يفارق 
الناس راحلا الى ربه تعالى وهذه الطريقة هى طريق الفوز فىالدين والدنيا(8) 
وينصح ابن حزم الشخص أن يكتم سر من وثق به » وان يعامل كل واحسد 
أجمل معاملة ولا ينصح ابن حزم بالاستكثار من الاخؤان والاصدقاء ٠‏ ويجب 
آلا يكلف الصديق صديقه الامثل ما يبذل له(67) ٠‏ والصديق الحق من ,يؤثر 
صديقه على نفسه(564) واذا نصح الانسان صديقه يجب أن ينصحه بلين(458) 
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ويقول ابن حرم أن على العاقل الا يغتر بصداقة حادثه أيام دولته 2 فكل أحد ' 
صديقه يومئذ(*١) ٠‏ وينصح ابن حزم : لا تصاهر الى صديق ولا تبايعه » 
بروح الفقيه الاديب مع انه يعالج موضوع الحب فى كتابه : طوق الحمامة , 
فما رأينا هذين العملين الا سبيا للقطيعة وان ظن أهل الجهل أن فييما 
تأكيدا للصلة وليس الامر كذلك , لان هنين العقدين داعيان كل واحد الى طلب 
حظ نفسه والمؤثرون على أنفسهم قليل جدا , فاذا اجتمع طلب كل امرىء حظ 
نفسه وقعت المنازعة » ومع وقوعها فساد المودة(١؟) ٠‏ 

أما المحبة عند ابن حزم فهى الرغبة فى المحبوب وكراهية منافرته(؟؟) 
وان درجات المحبة خمسة , أولها الاستحسان وهو أن يتمثل الناظر صورة 
المنظور اليه حسنة أو يستحسن أخلاقه , وهذا يدخل فى باب التصادق »2 لم 
الاعجاب وهو رغبة الناظر فى المنظور اليه وفى قربه , ثم الالفة وهى الوحثشسية 
' اليه متى غاب ٠‏ ثم الكلف وهو غلبة شغل البال به . وهذا النوع يسمى العشق, 
تم الشغف وهو امتناع النوم والاكل والشرب وربما أدى ذلك الى المرض أو الى 
التوسوس أو الى الموت )١7(‏ ويذكر ابن حزم أن هناك من مات أسفا على ولدهكما 
يموت العاشق أسفا على معشوقه كما ان هناك من شهق من خوف الله تعالى 
ومحبته فمات ٠‏ ورغم ان ابن حزم يبدأ بذكر الحب الجسدى فانه يقول ان ذلك 
يلحقه الملل»وان الح بالحقيقى الخالد لايكون الا ف ىالجنة فهى دار القرار(؛؟) ٠‏ 

خاتمية : 

رغم أن كتاب الاخلاق لابن حزم ليس كبير الحجم , فانه ملىء بالحسكم 
والنصائح والافكار الاخلاقية ولا شك أن القضايا التى عالجها ابن حزم» قد 
كتب فيها كثير من مفكرى وفلاسفة الاخلاق فى الاسلام ٠‏ ابن حزم اختلف 
عن سابقيه انه كتب الكتاب بأسلوب أدبى , بينما نجد مثلا كتب الفارابى 
الاخلاقية يغلب عليها الاسلوب الفلسفى واذا قارنا كتاب أخلاق ابن حزم مع 
كتب أخلاقية سابقة نجد الفروق واضحة(*؟) ٠‏ فالفارابى رغم أنه بمزح الاراه 
الفلسفية بالديئية » الا أن السيطرة دائما للاراء الفلسفية وأبو بكر الرازى 
يعالج المشكلات الاخلاقية بروح فلسفية لا أثر للدين فيها ويحى بن عدىيكتب 
ثنابه تهذيب الاخلاق تحت تأثير الفلسفة دون أن يكون هناك أثر لدين ٠‏ أما 
مسكويه ففى كتاباته الاخلاقية وكمثل فى كتابه تهذيب الاخلاق ,2 يمزح الاراه 
الدينية بالفلسفية , ويحاول دائما أن يخضع الاراء الفلسفية للدينية ولكن مع 
هذا فأسلوبالكتاب يغلب عليه الظابع الفلسفى ٠‏ أما كتاب الاخلاق لابنحزم , 
فهو يتميز بأنه مزج الاراء الدينية بالفلسفية مع سيطرة الروح الدينية 
على الكتاب ٠‏ 


امموامش 


١ 5‏ طبع الكتاب عدة طبعات فى القاهرة والاسكندرية 2 فقد طبع لاول 
مرة فى القاهرة سنة ٠ ٠8‏ تحقيق أحمد عمر المحمصانى وطبعة ثانية دوز 
تاريخ , وطبعة ثالثئة تحقيق احسان رشيد عباس ٠‏ أما فى الاسكندرية فهقد 
طبع عام ١531‏ فى مطبعة غرزوزى 2 وطبعة ثانية فى الاسكندربة أيضا 


أما فى بحثنا هذا » فسنعتمد على طبعة حديثة بعنوان كتاب الاخلاق 
والسير 2 هن تحقيق السيدة ندى توميش , »2 بيروت ١93١‏ ,2 حيث حققته 
السيدة ندى معتمدة على الطبعات السابقة المذكورة , مقارنة النصوص جميعا 
: بنسخة اسطنبول الخطية ٠‏ بالاضافة الى ترجمتها النص الى الفرنسية ٠‏ 
0 ؟ ابن حزم : كتاب الاخلاق ص ١١‏ 
“' كتاب الاخلاق ص 9:9 
:5 كتاب الاخلاق ص ؟١‏ 
ه ‏ كتاب الاخلاق ص 5ه 
7 كتاب الاخلاق ص 07" 
 !/‏ كتاب الاخلاق ص /الا 
4 كتاب الاخلاق ص 57 
10 نإ ,1325126102 طوتأعصط ,مدعطع 2 مامء 1لا هع نط1 22100 9 
.0 1229 ,1925 01010 ,1055 


١ كتاب الاخلاق ص‎ ٠ 
كتاب الاخلاق ص ؟؟‎ ١ 
كتاب الاخلاق ص هه‎ ١١ 
٠ اكتاب الاخلاق ص 8ه‎ ٠ 


٠ ١١ كتاب الاخلاق ص‎ 1١: 
٠ "١ كتاب الاخلاق ص‎ ٠١ 

5 كتاب الاخلاق ص ؟5؟ ٠‏ 
١‏ كتاب الاخلاق ص "" ٠‏ 
6- كتاب الاخلاق ص ٠ 1١531‏ 
6 كتاب الاخلاق ص 88 .٠‏ 
©929٠‏ كتاب الاخلاق ص 9ه ٠‏ . 


٠ تتاب الاخلاق ص لاا‎ ' "١ 
٠ ؟" ل كتاب الاخلاق ص لاه‎ 
23 - 2130, بط ,512105ضدع1 بطوتاهمع ب 11[طتامع18 ع1‎ 8.2010 
011010 1888, 17 5 
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به 1103 ,1 11 .طة 1162 ,13 1 ,قعطة «#مع1ل8 وعنتطاظ ,ع1أ5اواس4 - 24 
ظ ظ 2112 
0200 بطاغتصرك عه .3 نط «ملعغة[كقصدء؟1 طقتاعصظ ,قصنصمة غ12 ,4715016 
.طة 433 10 ,3 432 9 111 ,3 414 3 11 ,1931 
ه»" ‏ كتاب الاخلاق ص لاه ٠‏ 
1" كتاب الاخلاق ص 9؟ ٠‏ 
 '"/‏ أفلاطون : فيدون 2 ترجمة الدكتور على سامى انا وعاش 
الشر بينى فى الاسكندرية ١9568‏ م ص 548 - 51 ٠‏ 
4 كتاب الاخلاق ص 59" ٠ ٠‏ 
ا ا له ٠.‏ 


ل ل 0 
ى ١اص‏ 57/5 ٠‏ 
أبو بكر الرازى : رسائل فلسفية تحقيق بول كراوس » القاهرة 
058 م ص 7" ٠‏ 


الفارابى : المدينة الفاضلة , القاهرة ‏ بدون تاريخ ص 5 ٠ 0١‏ 

اخوان الصفاء : رسائل اخوان الصفاء , القامرة ١954‏ ج ؟ ص85 

ب مسكويه : انهذيب الاخلاق » تحفيق قسطنطينزريق » بيروت 1975م 
ص ٠ ١١-1١69‏ 

ابن سيناء : أحوال النفس , القاهرة 1١9617‏ م ا ص ا" # 

(لا أعتقد أن المجال يتسع هنا للخوض فى البرهنة على انتقال فلسفة 
أفلاطون وأرسطو الى العالم الاسلامى ؛ اذ أن هذا العمل يحتاج الى مقالةمنفصلة 
كاملة ,» والمعروف أن كتب أفلاطون وأرسطو بدأت نترجم وتنتداول فى وقت 
مبكر بالنسبة للعصر الذى عاش فيه ابن حزم ) ٠‏ 

٠ ١8 كتاب الاخلاق ص‎ - ١ 

؟؟ ' كتاب الاخلاق ص ٠ ١9‏ 

"م كتاب الاخلاق ص ٠ ١9‏ 

٠ ١9 الاخلاق ص‎ 00 

الغزالى : احياء علوم الدين , القاهرة ١5/1‏ هاج " صل 5 ٠‏ 

00 قيم الجوزية : كتاب الروح , القاهرة ١96608:‏ م ص 5 

٠. ه98"‎ , "9١ 


لا كتاب الاخلاق ص 95" ٠‏ 
58 - كتاب الاخلاق ص 55" ٠‏ 


08 ه56 - 


29 أفلاطون : فيدون ص ٠ 590 5٠‏ 
5*٠‏ ابن المقفع : الادب الصغير , بيروت ‏ دون تاريخ - ص 568 ٠‏ 
١‏ كتاب الاخلاق ص /اه 
,17 ,ء1[طنامع1 ع1 ,2130 سل 42 
“5 كتاب الاخلاق ص 4/ا 2 ص ٠ ©٠059‏ 
5:؟ ‏ كتاب الاخلاق ص "الا ٠‏ 
1126 9 17 - 2 1107 117 ,معطءع 11160123 وعنطاظ ,وعم - 45 
أزسطو : السياسات ٠‏ ترجمة أوغسطين بربارة » بيروت /اهة9 ص ؟١؟‏ 
5ت كتاب الاخلاق ص 3لا ٠‏ 
5 كتاب الاخلاق ص 8ه ٠‏ 
كتاب الاخلاق ص 8ه ٠‏ 
كتاب الاخلاق ص ه؟" 
٠ه‏ كتاب الاخلاق ص 98" ٠‏ 
١‏ كتاب الاخلاق ص ٠٠١‏ 
؟ه ‏ كتاب الاخلاق ص هه "5ه 
“05 كتاب الاخلاق ص 559 ب ٠لا ٠‏ 
5 كتاب الاخلاق ص 3١‏ ,2 79 , لال ٠‏ 
هه كتاب الاخلاق ص "الا ٠‏ 
7 كتاب الاخلاق ص ٠ "١‏ 
لاه كتاب الاخلاق ص ٠. "90 "١‏ 
6 كتاب الاخلاق ص ٠؟‏ 
,5 43 11 11 1 .طة 1103 1 11 ,معط ص طامء811 وعنطاظ ,1506م ب 59 
1180 9 ,1179 8 غ23 ,ط 1148 5 1711 


4 ,117 ,409 ,111 ,11,374 ,ع 1أطنتامع5 عط1 ,مغوام ل 60 
5١‏ أبو بكر الرازى : رسائل فلسفية ص ١٠١١‏ » 
65 الفارابى : كتاب التنبية على سبيل فلسعادة 2 حيدر آباد الدكن 

5 عاص 9 ٠‏ 
الفارابى : المدينة الفاضلة ص ”95 ب 95 ٠‏ 

7" مسكويه : تهذيب الاخلاق ص ١٠5١اء٠‏ 
645 كتاب الاخلاق ص 5ه ٠‏ 
16" كتاب الاخلاق ص 868 ٠‏ 
66 كتاب الاخلاق ص 2-15 ٠1١5‏ 


51 هس 


1" كتاب الاخلاق ص ٠ ١١6‏ 
1963 102002 ,كعتطاظ 115112 ضذا 560165 ,2022310502 .31 .2 - 68 
4 .2 
8 الماوردى : أدب الدنيا والدين » اسطنبول 1555 ىه 
الطبرسى : مكارم الاخلاق , طهران ١11‏ ه ص ٠ ١١5‏ 
2 .2 ,1942 0120150 ,1512 ناك ,42562137 .ل .ذف 
٠‏ ل كتاب الاخلاق ص 595 ٠‏ 
١/ا‏ ا كتاب الاخلاق ص "" ٠‏ 
؟ل/ا ‏ كتاب الاخلاق ص 5؟ , ٠ ٠١‏ 
؟/ا ب كتاب الاخلاق ص 9ه ٠‏ 
:ل كتاب الاخلاق ص ا5 ٠‏ 
ه/ا ‏ كتاب الاخلاق ص !8 ٠‏ 
 ]7‏ كتاب الاخلاق ص ٠ 5١‏ 
/ا/ا ‏ كتاب الاخلاق ص ٠ 51١‏ 
كتاب الاخلاق ص ٠ 35٠١‏ 
9 - كتاب الاخلاق ص ٠ 5١‏ 
م كتاب الاخلاق ص ٠ 5١‏ 


٠ كتاب الاخلاق ص ؟؟‎ ١ 
٠ م كتاب الاخلاق ص ؟؟‎ 
٠ 95 “م كتاب الاخلاق ص‎ 
٠ كتاب الاخلاق ص 9؟‎ 15 
٠ كتاب الاخلاق ص ا؟‎ 6 
٠ كتاب الاخلاق ص م7‎ 1 
٠ 5” كتاب الاخلاق ص‎  ملا/‎ 
٠ 55 كتاب الاخلاق ص‎ 6 
٠ 55 كتاب الاخلاق ص‎ 
٠ 58 كتاب الاخلاق ص‎ 6٠ 
٠ 5١5 كتاب الاخلاق ص‎  ًة١‎ 
٠ 7/ كتاب الاخلاق ص‎ 15 


5 كتاب الاخلاق ص ١ه‏ 7ب ؟ه ٠‏ 
5ه كتاب الاخلاق ص 5ه ٠‏ 
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( الثسىء الذى الاحظه أن ابن حزم يعالج موضوع المحبة فى هذا الكتاب 
بروح الفقيه الاديب مع أنه يعالج موضوع الحب فى كتابه : ( طوق الحمامة ) 
بروح فلسفية حيث أن أثر الحب الافلاطونى واضح فى ثنايا الكتاب ٠‏ أنظر 
مقالنا : ( الحب الافلاطونى فى كتاب طوق الحمامة ) مجلة الاديب ‏ بيروت 
1377 عدد كانون الثانى ٠‏ 

6 أنظر مثلا : 

(1أ) الفارابى : 

المدينة الفاضلة ٠‏ القاهرة ‏ بدون تاريخ ٠‏ 

الفصول المدنى , تحقيق دنلوب » كمبرج ٠ ١951١‏ 

كتاب الفصوص , حيدر أباد الدكن ١١58‏ ه 

التنبيه على سبيل السعادة , حيدر آباد الدكن ١955‏ ه ٠‏ 

رسالة فى السياسة , تحقيق لويس شيخو ء بيروت ٠ 19١١‏ 

تحصيل السعادة . حيدر آباد الدكن 2 1958 هاء 

( ب ) أبو بكر الرازى : رسائل فلسفية » تحقيق بول كراوس , القاعرة 
١ ٠ 5568‏ 
( ج ) يحيى بن عدى : تهذيب الاخلاق طبع طبعات كثيرة » انظر مثلا 
طبعة جرجس عوض القاهرة ٠ 191١‏ 

(د) ‏ مسكويه : تهذيب الاخلاق » تحقيق قسطنطين زريق » بيروت 
٠07‏ 


اق - 


اشكالات 
إاثنانت 
الزمان 3ق 


لل (را/ سود 


. باندث عرمت 
0 . ماممة الفا 











يحاول ابن سينا تطوير مفهيوم الزمان الارسططاليسى من حيث أنه 
د مقدار الحركة )١(»‏ فيصف الزمان فى كتاب النجاة بأنه امكان , ويبرهن على 
هذا الامكان من خلال الحركة ٠٠٠‏ ورغم ما فى هذا البرهان من دور كما سدمرف 
فيما بعد , فانه يحدد ماهية الزمان تحديدا أكثر دقة من تحديد أرسطو , فلم يعد 
الزمان مجرد مقدار للحركة بل هو « امكان ذو مقدار يطابق الحركة »(") ومن 
خلال هذا التطابق بين الحركة والزمان يسهل على ابن سينا اثيبات اتصال 
الزمان لان « كل ماطابق الحركات فهو متصل ٠»‏ ومتقضى الاتصال متحدده [فه 
وعندما اختبر المتكلمون تحديد ابن سينا للزمان اكتشفوا أن صاحب ( النجاة ) 
لم ينج من اشكالين رئيسيين نسميهما « اشكال أولية الزمان » و ( اشكال 
اتصالية الزمان ٠‏ 


وعن طريق مفهوم « الامكان » بحاول ابن سينا اصلاح تعر بف أرسطو 
القائل بأن الزمان « مقدار الحركة بحسب المتقدم والمتأخر ») فير بط بين 
الزمان ‏ من حيث أنه مقدار الحركة ‏ وكمال القدرة الالهية ٠‏ فلو افترضنا على 
سبيل المثال أن للعالم بداية فى الزمان وقدرنا زمان العالم منذ بدايته حتى الآن 
بألف دورة لفلكه , فمما لا شك فيه أننا نستطيع أن نفترض أن موجد العالم قادر 
على ايجاد فلكه فى زمان سابق يقدر بألفى دورة ٠٠٠‏ وهكذا الى مالا نهاية ٠‏ 
وهذا الامكان اللامتناهى لا حقيقة له الا الزمان ونفى القول بلا تناهى الزمان 
يؤدى الى المحال وذلك من وجهين : اذ يؤدى اما الى القول بانتقال الموجد مسن 
العجز عن الايجاد فى وقت سابق الى القدرة فى وقت لاحق » أو الى القول بانتقال 
المخلوقات من .الامتناع الى الامكان (5) ٠‏ وقد استطاع ابن سينا عن طريق 
الربط بين مفهوم الامكان والكمال أو القدرة الالهية أن يصل, الى حل الكثير من 
اشكالات مذهب أرسطو أهمها اشكال أزلية العالم حيث وضع نظرية تتوسط 
القول بحدوث العالم زمانيا وقدمه » وسمى هذه النظرية بالحدوث الابداعى أو 
الحدوث الذاتى 15|ا0!1ع655 115م1066 ورغم محاولة ابن سينا الجادة لحل 
اشكالات الزمان فانه لم يستطع أن يتخلص هنا مناشكالين رئيسيين نسميهما 
بأشكال كلية أو مجموع الزمان واشكال حقيقة الزمان ٠‏ 
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: اشكال اولية الزهان‎ -١ 


.يستخلص ابن سينا مقهوم الزمان على ؟نة امكان من خلال. مثال تساوق 
ونلاحق الحركات , فلو افترضنا أن حر كتين على مقدار واحد من السرعة ابتدأنا 
مما لقطع مسافة معينة فانهما ينتهيان معا . وان ابتدأت احداهما قبل الاخرى 
مع تساوى سرعتهما » فان الحركة الاولى تقطع المسافة قبل الحركة الثانية ' 
وان ابتدأتا معا مع اختلاف فى السرعة فاننا نجد الحركة البطيئة تقطع مسافة 
المتساوقة والمتلاحقة الى القول بأن هناك امكانا للسر يع والبطىء تقع فيه الحركة 
وحمو الزمان(١) ٠‏ والاعتراض على هذا الدليل لوجود الزمان هو أنه ينطوى على 
دور » ويلخص فخر الدين الرازى هذا الدور فى نقطتين رئيسيتين : 


(1) اناثيات الزمان ,ينبنى هنا على صحة امكان وجود حر كتين متساوقتين 
وهذا التساوق لا يمكن تفسيره الا بالمعية فى الزمان ومن ثم لا يمكن اثبات 
الزمان الا بهذا التساوق ولا يمكن اثبات هذا التساوق الا بعد اثبات الزمان ٠‏ 

١ب‏ )2 بنى هذا الدليل على صحة وجود حر كتين متلاحقتين ولا نكن 
الباق التلاحق أو السرعة والبطء الا بعد اثبات الزمان وهنا يلزم الدور 
ضما ٠ )!"١‏ ْ 


ويرد شارح ابن سينا ( فخر الدين الرازى ) على هذين الاعتراضينفيقول 
بان العلم بأصل وجود الزمان علم أولى بديهى ويدافع عن ابن سينا مفسرا 
برهانه السابق على أنه اثبات لماهية الزمان أى لحقيقته المخصوصة وليساثباتا 
لوجوده فيقول : « ان العلم بأصل وحود الزمان علم أولى بديهى والمطلوب 
بالبرهان ليس كونه موجودا بل المطلوب منه حقيقته المخصوصة وهى كونه 
مقدارا للحركة ولذلك قال الشيخ ( يعنى ابن سسينا ) فى النجاة « اذا كان يوجد 
فى هذا الامكان زيادة ونقصان فوجب أن يكون هذا الامكان ذا مقدار يطابق 
الحركة(5) ) فالشيخ ما أنتج من قبول هذا الامكان للزيادة والنقصان كونه 
أمرا وجوديا بل أنتج منه كونهة مقدار مطابقا للحركة: فظهر أنه ليس الغرض 
من هذا البمرهان اثبات أصل وجوده بل تحقيق ماهيته ٠.٠‏ والعلم بوحود 
الزمان أولى بديهى » (5) ٠‏ 

ومن الانصاف أن نقول أن فخر الدين الرازى لم يكن متعسفا فى تفسيره 
لبرهان ابن سينا حيث أن التصور الاولى عند ابن سينا لا يتم تعريفه الا عن 
طرريق الدور ء ولا يمكن أن يعرف بما هو أعرف منه فيقول بهذا الصدد : « وأولى 
الاشياء بأن تكون متصورة لانفسها الاشياء العامة للامور كلها كالوجودوالشىء 
والواحد وغيره » ولهذا ليس يمكن أن يبين شىء منها ببيان لا دور فيه البتة , 
أو ببيان شىء أعرف منها ٠ )١١(»‏ 


6ه 


ويوضح ابن سينا علاقة المعرفة الاولية بالدور فى أكثر من مثال فحينما 
نقول عن الموجود بأنه هو الذى ( اما أن بكون فاعلا أو منفعلا ) فان الفعفمل 
والانفعال صفات للموجود والموجود أعرف من صفاته ٠‏ وبالمثل يمكن القول بأن 
التساوق والتلاحق صفات للزمان والزمان أعرف من صفاته وبالتالى تكون 
الزمان أوليا بديهيا ٠‏ 

وفى الفلسفة الحديثة نجد كانت 15321 0 . يتبع نفس المنهج فى 
ائبات أولية الزمان حيث يعبر عن أولية الزمان فى كتابه نقد العقل المحض قائلا 
« الزمان ليس مفهوما حسيا مشتقا من خبرة ما » ويبرهن على هذه القضية على 
النحو التالى « لان ما هو متساوق أو متلاحق لا يمكن أن يصبح محسوسا اذا لم 
نفترض أولية تصور الزمان » ومن هذه الحجة ستخلص كانط النتيجة التالية 
( فقط تحت هذا الشرط يمكنتصور بعض الاشياء معا فى زمن واحد (متساوقة) 
أو فى أزمنة مختلفة ( متلاحقة)(١١)‏ . 


وبرهان كانط على أولية الزمان هو نفس البرهان الذى طرحه فخسر 
الدين الرازى فى كتابه المباحث المشرقية والذى يرتد الى ابن سينا أى. أن الدور 
المترتب على التساوق والتلاحق دليل على أولية الزمان وليّس دليلا على وجوده ٠‏ 

واذا كان كل من ابن سينا ومن بعده كانت يثبث من' خلال التساوق 
والتلاحق أولية الزمان » فان بعض علماء الكلام يحاولون اثبات ما نسميه باشكال 
الاستتباع » ويعتبرون هذا الاشكال دليلا كافيا على اثبات أن ليس للزمان سوى 
الوجود الاعتيارى الذاتى ٠‏ 


وملخص الاشكال الذى يثيره علماء الكلام هو : أن كل حركة من حيث 
حيث هى هى مستتبعة مكانا يخصها , واذا وجدت الحركات معا كانت أزمنتها 
المستتبعة متساوقة وهذا التساوق للازمنة المستتبعة معية زمنية » فنيلزم أن 
بحيط بتلك الازمنة زمان آخر هو هذه المعية الزمنية , وهذا الزمان المحيط 
يكون مع نلك الازمنة المستتبعة معية زمنية فيلزم أن يكون هناك زمان آخسر 
محيط بتلك الازمنة وهكذا الى ما لا نهاية(١١)‏ , وخلاصة القول هو أن اشكال 
الاستتباع يؤدى الى القول بلا تناهى المكان » فاذا كانت الازمنة التى تحيسط 
ببعضها البعض لامتناهية وحيث أن الازمنة نتبع الحركات فيلزم أن تكون هناك 
حركات لا متناهية وبالتالى وجود أجسام لا متناهية فى المكان اللامتناهى ٠.٠٠‏ 
ويمكننا أن نستخلص من اشكال أولية الزمان النتائج التالية : 

(1) يؤدى هذا الاشكال الى الاثبات والهدم لنظرية أرسطو القائلة بأن 
الزمان مقدار الحركة فكما يثبت ابن سينا من خلالّالحركات المتساوقة أنالزمان 
مقدار الحركة الدائرية الى تشترط تناهى المكان , فان المتكلمين يثبتون منخلال 
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الحركات المتساوقة استحالة تناهى المكان 2» وبعبارة أخرى يكون هذا الاشكال 
نوعا من تكافؤٌ الادلة على تناهى ولا تناهى المكان ٠‏ 

( ب ) يؤدى برهان تساوق الحركات الى مساواة البعد المكانى بالبعد 
الزمانى وبالتالى يؤدى الى البرهان على تناهى ولا تناهى الزمان ٠‏ 

( ج ) اذا كان شارح ابن سينا يستخلص من التساوق البرهان على 
أولية الزمان فان علماء الكلام ستخلصون من التناقض الذى يؤدى اليه اشكال 
الاستتباع الى أن وجود الزمان اعتبارى ذاتى وينفون الوجود الحقيقى له ٠‏ 


؟ ‏ اشكال اتصالية الزمان : 


ويتمثل هذا الاشكال فى تطابق الزمان والحركة والمكان ٠‏ فالزمان ينقسم 
الى الملاضى والحاضصس والمستقبل » والماضى هوما كان موجودا والمستقيل 
ما سيصير موجودا ٠‏ والحاضر اما أن يكون موجودا أو غير موجود »2 فان كان 
غير موجود فلا وجود للزمان على الاطلاق وهذا 'خلافالمفروض » واذا كان موجودا 
فاما أن يكون غير منقسم واما أن يكون منقسما الى أجزاء فان كان الحاضر 
منقسما . فاما أن تكون أجزاؤه متساوقة فيلزم اجتماع أجزاء الزمان وهذامحال 
بالضرورة واما أن تكون متلاحقة فلا يكون الحاضر كله حاضرا ولا بد من القول 
أن الحاضر آن أو فصل غير منقسم , وبالتالى يتركب. الزمان من آنات متتالية 
غير متجزئة فتكون الحركة همركبة من أجزاء لا تنجزأ لان الزمان من عوارضها 
وينطبق هذا على الجسم أيضا("١) ٠‏ 


ورستخلص الاشاعرة من هذا الاشكال المعارض لمذهب أرسطو وابن سينا 
أن اتصال الزمان أمر ذانى اعتبارى مرده الى المخيلة والزمان الحقيقى هو الجزه 
الذى لا يتجزأ ٠‏ 


ويرد ابن سينا على هذا الاعتراض من خلال القول بعدمضرورة التطابق 
بين الاخص أى آنات الزمان وفصوله الحسية وبين الاعم أى الزمان من حيث 
أنه امكان غير مشتق من الخبرة الحسية », وبتعبير ابن سينا نفسه ( لا يلزممن 
كذب الاخص كذب الاعم ) قلا يتحدد وجود الزمان فى الماضى أو المستقبل أو 
الآن ؛ لان هذه الاجزاء هىالزمان الاخص والزمانالاعم هو الامكان المفترض بين 
مبدأ المسافة ومنتهاها والذى يمكن أن تقع فيه حركة معينة على قدر مخصوص 
من السرعة « ولما عرفنا بالضرورة أن لهذا الامكان وجودا علمنا أن الزثمان موجود 
وان لم يكن وجوده حاصلا فى المساضى أو المستقبل أن الان ٠ )١4(»‏ ويصل 
ابن سينا من خلال هذا التمييز بين الاخص والاعم الى عكس النتيجة التى يصل 
اليها الاشاعرة وهى قوله بأن أجزاء الزمان كفصول متتالية ليس لها الا الوجود 
الاعتبارى , أما الوجود الحقيقى للزمان فهو الامر المتصل ٠‏ 


حت 065اعت 


ويرى فخر الدين الرازى أن حل ابن سينا للاشكال من خلال التمييز بين 
الاخص والاعم مشكل فى حد ذاته , لان الشىء الذى لا يكون موجودا فى الحال 
وليست له حالة وجود فى الماضى ولن يكون موجودا فى المستقبل يستحيل أن 
يكون له وجود على الاطلاق ٠‏ ويحاول الرازى حل اشكال اتصالية الزمان بطريقة 
جدلية من خلال الحركة نفسها فان الحس دال على وجودها ٠‏ والحركة لها وجود 
اعتبارى ووجود موضوعى ٠‏ فالحركة بمعنى القطع اعتبارية وبمعنى الكون أى 
بمعنزى الحركة من أول المسافة الى منتهاها لها الوجود الحقيقى المتصل , وبما أن 
الزمان يتطابق مع الحركة فيجب أن يكون له وجودان » فهو من حيث أنه أن 
يمثل الوجود الاعتبارى ومن حيث أنه امكان متصل يمثل الوجود 
ا موضوعى(١١) ٠‏ 


وفخش الدين الرازى فى نقده لابن سينا هنا يناقض نفسه فهو كما رأينا” 
فى اثباته لاولية الزمان ينفى اثبات وجود الزمان من خلال تساوق وتلاحق 
الحركات ويفترض أولية الزمان كشسرط لتحقيق هذا التساوق والتلاحق , 
وبعود هنا فيثبت اتصال الزمان من خلال اتصال الحركة » والحقيقة أن اتصال 
الزمان واستمراريته هو الشرط الاولى لاتصال الحركة , فالزمان حسب مذهب 
ابن سينا هو : ( الامكان المفترض بين مبدأ المسافة ومنتهاها الذى يمكن أن تقع 


وخلاصة ما يرهمى اليه ابن ,سينا فى تمييزه بين الزمان الاخص والاعم هو 
التمييز بين الزمان كمعنى الى وبين الظواهر الموجودة فى الزمان التى تتمثل 
فى الان أيا كان ماضيا أو حاضرا أو مستقبلا ويسترط. ابن سينا لتحقق الظواهر 
الزمانية الزمان الكلى الذى لا يشسثرط بتصوره تصور الظواهر الموجودة فيه , 
وقد استفاد ابن سينا فى تصوره هذا من محمد زكريا الرازى الذى قسمالزمان 
الى مطلق ونسسبى , والزمان النسبى هو زمان الظواهر المتغيرة التى لا يمكن 
ادراكها الا من خلال الزمان بينما الزمان نفسه لا يعتمد فى وجوده على صلذه 
الظلواهمر ٠‏ ش 0 

وفى الفلسفة الحديثة نجد نيوتن مواللاع ا ياخذ بنفس التصور 
الذى نجده عند محمد زكريا الرازى عن الزمان , فهو الاخر يقسم الزمان الى 
مطلق ونسبى , والزمان المطلق لا يعتمد فى وجوده على الزمان النسبى وبالاحرى 
فان الظواهر لا تتحقق الا بوجود الزمان بينما الزمان المطلق لا يعتمد فى وجوده 
على الزمان النسبى ٠‏ 

أما كانت آمة»ا فنجده فى كتاب ( نقد العقل المحض ) يسوق 
ننا برهانا على ضرورة حدس الزمان الذى لا يمكننا بدونه ادراك الظواهر 
فيقول : ( الزمان تصور ضرورى وهو أساس كل الحدوس ‏ فبالنسبة للظواهر 
لا يمكن رفع الزمان على الاطلاق من الوجود وبالعكس يمكن استبعاد كل الظواإهر 


من الزمان ‏ ولذلك فالزمان معطى أولى به وحده يمكن أن تتحقق كل الظواص »2 
هذه الظواهر التى يمكن استبعادها جميعا » ولكن الزمان نفسه ( كشرط عام 
لامكانها ) لا يمكن استبعاده ) (0) ٠.‏ 


وها يعنيه كانت فى برهانه هذا هو أن الزمان كشرط عام لتحقيق 
الظواهر التى يمكن أن تنقسم حسب فصول الزمان الى أجزاء مختلفة يكن 
تصوره دون أن نتصور ثلك الاجزاء أو الظواهر ؛ وعلى العكس لا يمكن تصور 
الظواهر الا بتصور الزمان وحسب تعبير ابن سينا يمكن القول بأن الزمان 
الاخص لا يمكن تصوره الا بتصور الزمان الاعم » ويمكن تصور الزمان الاعم 
دون الااخص ٠‏ وحل اشكالات ا١تصال‏ الزمان بتقسيمه الى مطلق و نسبى أو الى 
عام وخاص أو الى كم منفصل وكم متصل ٠٠‏ الخ فان هذه الحلول ليست 
نهائية ومطلقة » وكل ما فى الامر هو أنه تولد عنها نتائج ونظريات نجمل 
بعضها على النحو التالى : 


١‏ الزمان عند ابن سمينا امكان أو بعبارة أخرى أمر ضرورى وشرط 
أساسى لتصور الظواهص دما فيها أجزاء الزمان نفسه أى الحاضر والماضى 
والمستقبل حيث أنه يمكننا تصور الزمان كامكلن مع عدم تصور الظواهر , 
ولتصور الظواهر الزمانية لا بد من تصور الزمان العام ٠‏ ووريرى كانت أيضا أن 
الزمان مقدار أو امكان ‏ ©70556© وبالاحرى شرط ضرورى لتحققالظواهر 
التى يمكن استبعادها ولا يمكن استبعاد الزمان ٠‏ 


؟ ‏ يتفق نيوتن 77_ مع محمد زكريا الرازى فى تقسيم 
الزمان الى مطلق ونسبى ويتفقان أيضا فى أن الزمان يمكن أن يتصور وجوده 
دون أن تكون به موجودات , وهما يتفقان فى هذا التصور الاخير مع كل من 
ابن سينا وكانت ٠‏ 


؟ ‏ يذهب المتكلمون الى عكس ما يذهب اليه ابن سينا حيث يعتقدون 
أن للزمان وجودا اعتباريا » وبالتالى يمكن تصور وجود الاشياء دون أن تكون 
في زمان متصل ٠٠٠‏ وقد طور الغزالى هذه النظرية حيث يرى أن هناك ظواهر 
تتميز بالزمان والمكان وهناك أشياء تتميز بذاتها مثل الله والنفس والعالم ومثل 
تميز صفات الله والنفس عن بعضها البعض وهكذا استطاع الغزالىأن يميز 
تميبزا واضحا بين عالمى الغيب والشهادة أو عالم الحقائق والظواهر وقد أخذ 
ليبننز بهذا التصور فميز بين عالم الحقائق أو المونادات وعالم الظواص ٠‏ وقد 
جاء من بعد ليبنتر كانت الذى ميز بين الاشياء بذاتها كالله والنفس والعالم 
. والظواهر المقيدة بالزمان والمكان ٠‏ 


جد ا رتت 


> - أشكال كلية الزمان : 


اذا كان مفهوم التساوق ( المعية الزمنية ) عمو السبب المباد _ دى اشكال 
أولية واتصال الزمان فان مفهوم التلاحق, ( القيل والبعد ) هو السيب المباشر 
فى اشكال كلية وحقيقة الزمان ٠‏ 


وتتلخص محاولة الفلاسفة فى اثبان وجود ال مفهومى القيبل 
والبعد على النحو التالى : 


ان الاب متقدم على ابنه فى الوجود . وهذه القبلية زائدة عن ذات الاب 
بدليل أن الاب قد يوجد مقارنا للابن » وههذه ( المعية ) ليست هى ( القبلية ) 
السابقة على وجود الابن , ولا توجد تلك ( القبلية ) مع ( معية ) الاب لابنه » 
وليسست تلك القبلية مجرد وجود الاب وعدم وجود الابن ٠‏ والدليل على ذلك 
هو وجود الاب مع العدم الذى قد يحصل للابن بعد وجوده ٠‏ واذا كان القبل 
والبعد ليسا من لوازم ذات الاب أو الابن فلابد من محل يحل فيه القبل والبعد 
وهو الزمان » ويستحيل أن ينقلب الجزء المتقدم متأخرا والمتأخر متقدما ٠ )١١(‏ 


ويدحض المتكلمون هذا البرهان من خلال ما نسميه ( باشكال تلاحق 
التلاحق ) فأمس الزمان ( من حيث هو زمان بذاته لا بغيره ) متقدم على يومه , 
وليس هناك شىء يعلل هذا التقدم الا الزمان نفسه . فليس أمس علة إليوم , 
كما أن النهار ليس علة الليل ولا الليل علة النهار » وليس أمس أشرف مناليوم 
فيكون التقدم بالشرف ٠‏ وليس هذا التقدم بالرتبة أو الذات 2 ولم يبق من 
أنواع التقدم الا التقدم بالزمان لانحصار ( التقدم ) فى هذه الخمسة فيكون 
للزمان زمان , والكلام فى ذلك الزمان كالكلام فى الاول , أى أن زمان الزمان 
يقودنا الى زمان آخر وهكذ] الى مالا نهاية ٠ )١6(‏ 


ويطور المتكلمون هذا الاشكال الى اشمكال آخر نسميه ( اشكال طرف 
الزمان ) , فيقولون ان مجموع الازمنة يكون أمسها مقدما على. يومها بالزمان , 
وهذا الزمان هو زمان مجموع الازمنة » وبعبارة أخرى هو ظرف مجموع الازمنة, 
ومن حيث أن نفس هذا الظرف زمان يجب لذلك أن يكون داخلا فى مجموع 
أزمنة الزمان والا لا يكون المجموع مجموعا وكلا هذ من ناحية ومن ناحية أخرى 
فان من حيث أن ظرف المجموع يجب أن يكون خارجا عن المجموع لان ظسيرف 
الشىء لا يكون جزوه ٠٠٠٠‏ وهكذا ينشأ التكافؤٌ فى القول : يوجد للزمان 
مجموع وكل » وليس له مجموع وكل(؟١) ٠‏ 

ويحاول ابن سينا ايجاد حل لهذين الاشكالين فيقول بتقدم أجزاءالزمان 
على بعضها البعض بالذات وتقدم غير أجزاء الزمان ( الظواهر ) على بعضهاالبعض 
بواسطة الزمان ('') ....١‏ 


تت لامنتى 


وهذا الحل السينوى يأخذ به كانت 16228 فى الفلسفة الحديثة 
فيقول فى نقد العقل ان الزمان ( بعد واحد فالازمنة المختلفة ليست متساوقة 
وانما متلاحقة ) ( كما أن الامكنة المختلفة ليست متلاحقة ولكنها متساوقة )١١()‏ 
وحينما ينبت كانت أن خاصية المكان تتمثل فى التساوق على عكس خاصية 
الزمان المتمثلة فى النلاحق فانما يعبر عما سبقه عليه ابن سينا بأن التلاحق 
بالنسبة للزمان صفة ذانية وخاصية من خصائص الزمان ٠‏ 


غير أن. علماء الكلام لا يرضخون لحل ابن سينا فيثئيرون اشكالا آخر 
هو اشكال تساوى الاوقات . فمن حيث أن أوقات الزمان بالنسبة لذات الزمان 
متساوية فلم يكون القبل قبلا والبعد بعدا فى داخل الزمان ؟ ٠‏ 

ونظرية نتساوى الاوقات نرند الى ابن سينأ نفسه حيث يذهب فى كتاب 
النجاة الى عدم وجود سبب كاف لخلق العالم زمانيا ( ولا يكون وقت أولى من 
وقت)5) ولهذا السيب يكونالعالم أزليا » وقد طبق كانت أيضا هذا البرهان 
فى نكافؤ تناهى ولا تناهى العالم فى الزمان ٠‏ ونظربة تسساوى الاوقات 'تقودنا الى 
اشكالات السبب الكافي والى اشكالات أزلية العالم وهذا ما لا نريد الخوض 
فيه فى هذا البحث ٠‏ 


5 - اشكال حقيقة أو لا تناهى الزمان : 


يؤدى القول بتقدم الموجودات على بعضها البعض بالزمان الى القول بأن 
الزمان مقدار لكل موجود حنى واجب الوجود نفسه ,2 فكما تعلم بالضرورة أن 
من الحر كات ما كان موجودا فى الماضى ومنها ما سيوجد فى المستقبل نعلم أيضا 
بالضرورة أن الله تعالى موجود الان مع الحوادث الجارية وكان موجودا قيلها 
وسيكون موحودا بعدها » وخلاصة القول هو أن هذه القبلية والبعدية والمعية 
حاصلة فى حق الله تعالى مع استحالة حصول الحركة والتغير فى ذاته؛ ٠‏ 
ويبرهن المتكلمون على بطلان القول بأن الزمان مقدار لكل موجود من حيث أن 
الزمان اما أن يكون غير قار فلا ينطبق على القار أو يكون قارا فلا ينطبق على 
القار » ولاشتمال الموجود على ما هو قار ثابت وما هو متغير يستحيل أن يكون 
الزمان مقدارا للموجودات بأسرها (59) ٠‏ 
وقد حارت العقول أمام هذا الاشكال لاثبات حقيقة الزمان ومن بينالحلول 
نجد حل الايران شهرى فى الفلسفة الاسلامية الذى اعتبر الزمان دليل علم 
الله أو ظاهرة الهية وبالتالى يكون الزمان صفة الهية أو عرضا لا متناه ويقابل 
هذا التصور فى الفلسفة الحديثة نظرية كلارك ©0181 حيث يعتبر 
الزمان بأنه الحس الالهى [10 525011110 وذلك كما فى رسائله 
المتبادلة مع ليبنتز ‏ 0 21-6102120 وقد طور محمد زكريا الرازى فى نظرية 
الايران شهرى حيث اعتبر أن الزمان جوهر قديم لا متناه أو أنه جوهر مطلق 


ةب 


ويتفق معه فى هذا التصوير نيوتن الذى قسم الزمان الى مطلق ونسبى ٠٠٠‏ وقد 
طور ابن سينا فى نظرية محمد زكريا الرازى فقال بأن الزمان نسبة حقيقية , 
وبالمئل نجد ليبئتز فى الفلسفة الحديثة يرى هو الاخر أن الزمان نسبة حقيقية 
ومن ثم يذهب الى أن الزمان والمكان ليسا بشيئين موجودين (وليسا بجوهرين) 
بل هما نظام للاشيام 65م م0 5ع7أل,0) 76لاأزهم5 (© كلامممع| 

وقد طور الغزالى نظرية ابن سينا والايران شهرى حيث نجده فى بعض 
كتبه يعتبر الزمان ظاهرة الهية وقد استقر رأيه فى كتاب التهافت على أنالزمان 
ظاهرة انسانية أى أن الزمان نسبة ذاتية أو كما يقول الغزالى نفسه ( نسبة 
لازمة بالقياس الينا )(4') ٠‏ وفى الفلسفة الحديثة نجد كانت يقول فى مرحلة 
ما قبل النقدية بأن الزمان ظاهرة الهية ثم تحول فيما بعد الى القول بأن الزمان 
ظاهرة انسانية وقد عبر كانت فى كتابه ( فى صورة ومبادىء العالم المحسوس 
والعالم المعقول) عن نظرية الغزالى المشساراليها حيث يقول أنالمكان وهو ماينطبق 
على الزمان ( ليس شيئا موضوعيا فهو ليس بجوهر ولا بعرض ولا هو نسبة 
( حقيقية ) بل هو أمر ذاتى اعتبارى يصدر عن الذات حسب قانون ثابت ) ٠‏ 

واذا ما عدنا الى ابن سينا فاننا نجده يعتبر الزمان نسبة حقيقية ويميز 
بين ثلاثة أنماطا لهذده النسبة هى السرمد والدهر والزمان , فزمان واجب 
الوجود هو السرمد وزمان العقول المجردة التى هى أساس الحركة الدائرية الى 
لا بداية لها هو الدهر ومقدار الاشياء الحسية المتغيرة هو الزمان المتغير ويقول 
ابن سينا فى عيون الحكمة بهذا الصدد : ( الحركة والزمان ذوات الاشسياء 
الثابتة مذ جهة » وذوات الاشياء الغير ثابتة من جهة , والثابتة من جهة اذا 
أخذت من جهة ثباتها لم تكن فى الزمان بل مع الزمان » ونسبة ما مع الزمان 
وليس فى الزمان الى الزمان هو الدهر » ونسبة ما ليس فى الزمان الى ما ليس 
فى الزمان من جهة ما ليس فى الزمان الاولى به أن يسمى السرمد والدهر فى 
ذاته من السرمد ) (؟59) ٠‏ 

ومرد مهذا البرهان عند ابن سينا الى برهانه الاول الذى يذهب فيه الى 
القول بأن الزمان امكان لا متناه » وهمذا الزمان الثابت اللامتناهمى هو شرط 
الوجود الجزئى المتغير فى الزمان . وصمذاما عبر عنه كانت (80كا 
فى برهانه الخامس على حدس الزمان من حيث أن الزمان اللامتناهى شرط 
الزمان المحدود » وقد رفض المتكلمون حل ابن سينا للزمان اللامتناهى والزمان 
ا منغير المحدود . ورفضوا أن يبكون للزمان وجود حقيقى أيا كان جوهرا أو 
عرضا أو نسبة حقيقية وقالوا بأن الزمان أمر اعتبارى ٠‏ 

خاتمة البحث : 

فى هذه الدراسة المقتضبة لاشكالات الزمان اتضح أنه تمخض عن هذه 
الاشكالات نتائج ونظريات شملت الزمان والمكان على السواء ويمكئنا اجمالها 
على النحو التالى ات 


وه 


: الزهان والمكان مطلقان لا متناهيان‎ ١ 

يستمد ابن سينا تقسيمه للزمان الى الزمان المتغير 05ا1م1600 
والدهمر (]نالاعم والسرمهد 861601135 من صهاحب المذهب الذرى 
محمد زكريا الرازى » فقد ميز الرازى بين الزمان المطلق الذى ينطوى تنحته 
الدهر والمدة واسسمرمد ٠‏ والزمان ال فيقول بعد أن ينتقد مذعهب أرسشسطو 
فى المزان : 

( ان الزمان زمان مطلق وزمان محصور , فالمطلق هو المدة والدهر وهو 
قديم وهو متحرك غير ثابت , والمحصور هوالذى بعرف بحر كات الافلاك وبجرى 
الشمس والكواكب », واذا ميزت هذا وانوهمت حركة الدهر فقد 'نوهمت الزمان 
المطلق » وههذا هو الابد أو السرمد ؛ وان تنوهمت حركة الفلك فقد توهمت 
الزمان المحصور ) ٠ )5١(‏ 

واذا كان ابن سينا يتأثر بمذهب محمد زكريا الرازى فانه مما لاراشك 
فيه أنه يوجد فر قأساسى بينهما فالزمان بالنسبة لصاحبالمذهب الذرى جوهر 
ومحو ما يرفضه ابن سينا » ومن ناحية أخرى يقول الرازى بأن المكان مطلق 
لامتناه لانه لو قلنا بمكان متناه للعالم لما استطعنا أن نجيب عن السؤال عما 
يوجد خارج هذا العالم وهذا ما يرفضه ابن سينا أإيضا حيث يقول بأن المكان 
متناه وكما يقسم الرازى الزمان الى مطلق ومحصور فانه ,يقسم المكان أأيضا الى 
كلى لا يتعلق بمتمكن والى محدود ٠‏ 


ويشبه نظرية الرازى ما قال به نيوتن 0 +]! حيث قسم هو 
الاخر الزمان الى مطلق ونسبيى والمكان الى كلى ومحدود . 

؟" ‏ الزمان والمكان صفتان من صفات الله اللامتناهية : 

يرجع مذهب الرازى فى القول بلا تناهى الزمان والمكان الى الايران شهرى 
الذى عاش فى النصف الثانى من القرن الثالث الهجرى والذى بقول : ( ان 
الزمان دليل علم الله » وأن المكان دليل قدرة الله » وأن الجسم دليل قوة الله 
وأن الحركة دليل فعل الله وهذه الاربعة قديمة وغير متناهية ) ("5) ٠‏ 

ش و سبب قول الايران شهرى بقدم هذه المبادىء الاربعة هو تصوره عن فعل 
الله واستمراره منذ الازل ومحل هذا الفعل هو المادة التى هى ( دليل قدرة الله 
الظاهرة ) أما المكان الذى لا ينفصل عن المادة ويشترك معها فى التعريف فانه 
يسسميه أيضا ( قدرة الله الظاهرة ) ويبرهن على قوله هذا على النحو التالى : 

( قدرة الله هى التى فيها المقدورات والمقدورات هى الاجسام الملصورة 
التى فى المكان . ولما كانت الاجسام المصورة ‏ التى هى المقدورات ‏ ليست 
خارج المكان , ا الصا د على لكان لطر 0 
المقدورات ) (58) ٠‏ 


وقد كان لمذهب الايران شهرى أثره المباشر على الغزالى فهو يذهب فى 
كتاب « المعارف العقلية » الى أن الله خلق العالم عندما أراد أن يظهر قدرته 
وما العالم الا أثر هن آثار علم الله الازلى ويقول هناك أيضا بأن الزمان صفة 
أو ظاعرة الهية ٠‏ وتطور مفهوم الزمان الى أنه صفة أو ظاهرة انسانية عند 
الغزالى مرده الى مذهب الايران شهرى ٠‏ 


وفى الفلسفة الحديثة نجد كلارك كما سبق أن أشرنا الى ذلك يرى أن 
الزمان والمكان صفتان الهيتان وقد تاثر أيضا ليبنتز بهذه النظرية ومن بعده 
كانت حيث تمثل لهما الزمان على أنه ظاهرة الهية , وقد استطاع كانت فى 
المرحلة النقدية أن يطور هذا القول الى أن الزمان ظاهرة انسانية ٠‏ 


“"' 2 الزه'ن والمكان متناهيان : 


يمكن القول بأن المتكلمين عامة وأصحاب نظرية الخلق المتجحدد وهم 
الاشاعرة بصفة خاصة يقولون بتناهى الزمان والمكان , فاتصال الزمان ولاتناهيه 
يرجع الى نسيج المخيلة والوجود الحقيقى للزمان يتمثل فى الذرات أو الفصول 
الزمنية المنفصلة عن بعضها البعض , وكذلك الحال بالنسبة للمكان ٠‏ 


؛: ‏ الزهان نسسة حقيقية لامنناهية والمكان نسسبة متناهية : 


لقد استطاع ابن سينا أن يعكس نظرية الاشاعرة السابقة عن الزمان ,2 
فالزمان اللامتناهى هو الذدى يمثل الوجود الحقيقى للزمان 2 وفصول الزمان 
( الماضى والحاضر والمستقبل ) تمثل الوجود الاعتبارى للزمان 2 وهو حينما 
بأخذ بمذهب الرازى فى قوله بلا تناهى الزمان وتقسيمه اياه الى زمن ودهصر 
وسرمد , فانه يبرفض ما يذهب اليه الرازى فى قوله بجوهرية الزمان , وانما 
تعتبر هذه التقسيمات عنده دليلا على أن الزمان نسبة حقيقية ٠‏ 


واذا كان ابن سينا تمشيا مع مذهب أرسطو ‏ يرفض لاتناهى المكان , 
فان ليبنتز 86168012 تمشيا مع مذهبه عن السبب الكافى ‏ يقر أن المكان 
لا متناه وهو فى نفس الوقت نسبة أو نظام للاشياء ٠‏ 


ه ‏ تكافؤ تناهى ولا تناهى الزمان والمكان : 
هذه هى النتيجة التى استخلصها الغزالى فى كتابه التهافت من الصراع 
أن البعد المكانى بوازى البعد الزمانى فيقول مخاطبا أصحاب المذهب المشسائى : 


( فان قلتم لا يعقل مبدأ وجود لا ( قبل ) له , فيقال ولا يعقل متناهى 
وجود من الجسم لا خارج له ؛ فان قلت ( خارجه ) سطحه الذى هو منقطعه 
لا غير , قلنا قبله بداية وجوده الذى هو طرفه لا غير ) ("") ٠‏ 


وقد عبر كانت 8ك عن هذ التكافؤٌ فى صورة قضايا حملية 
بسيطة على النحو التالى : 


للعالم بداية فى الزمان 2 وهو محدود أيضا فى المكان ( مقابل ) ليس 
للعالم بدابة فى الزمان ولا حد فى المكان فهو لا متناه فى الزمان والمكان 
معا ) (0") ٠.‏ 


ولم ,يقف كانت (180 والغزالى عند مهذا القول بالتكافؤٌ بل حاولا 
ايجاد حل لذلك فميزا بين الشىء فى ذاته كالله والنفس والعالم وبين الشىء 
كما يظهر لنا فى الزمان والمكان ٠ )5١(‏ ولم تقف النظريات عن الزمان والمكان 
عند هذا الحد بل استمرت تتطور وتتجدد وستستمر فى تطورها وانجددها 
طالما هناك وجود هستمر وفكر يتجدد ويتطور ٠‏ 





المرااجم : 

. أ‎ 5"١ قارن الطبيعة لارسطو‎ ١ 

. ) رط 1958 م القاهرة‎ ١١5 النجاة ص‎  “ 

“" ب النجاة ص ١١6‏ وما بعدها ٠‏ 

1 قارن الطبيعة لارسطو "5١9‏ ب ٠‏ 

قارن النجاة ص لاه" ٠‏ 

5 قارن النجاة ص ٠ ١١8‏ 

لال قارن المباحث المشرفة الجزء الاول لد حيدر آبار ص 5054 ٠‏ 

6 قارن النجاة ص ٠ 1١١١6‏ 1 

5 قان المباحث المشسرقية ص 5508 بي ١‏ . 

٠ ١ قارن الشفاء  الالهيات بي‎ ٠ 

٠ قارن نقل العقل المحض 1553 ب‎ ١ 

5ل قارن المباحث المشرقية يج ١‏ اص 549 . 

٠ قارن المواقف للايجى + ه ص 858 وما بعدها‎ ١ 

14 قارن المواقف ىج ه ص 88 وما بعدها , والمباحث المسرقية بي ١‏ 
ص 558 ٠‏ 


0 


15ب 


65 قارن المواقف جح ١‏ ص 559 وما بعدها ٠‏ 
5 قارن نقد العقل المحضى ”١‏ أ ٠‏ 

٠ قارن المواقف ج ه ص 8ل‎ ١١ 

نفس المصدر ص 4لا ٠‏ 

9 نفس المصدر ونفس الصفحة ٠‏ 

٠ "© قارن عيون الحكمة تحقيق بدوى ص‎ "٠ 
٠ قارن نقد العقل المحض ص /!ا5 ب‎ ١ 

5ع" قارن النحاة. ص موه» ٠.‏ 

1*1" ' قارن المواقف ج ه ص ١١١‏ وما بعدها ٠‏ 
8" قارن نهافت الفلاسفة المسألة الاولى ٠‏ 
ه»" ‏ قارن عيون الحكمة ص ٠ ٠١‏ 

3 قارن مذهب الذرة عند المسلمين لبينس ترجمة أبو ريدة ص ”5ه ٠‏ 
 "1/‏ نفس المصدر ٠‏ 

نفس المصدر ص 5ه وما بعدها ٠‏ 

9 قارن تنهافت الفلاسفة المسألة الاولى ٠‏ 

٠ قارن نقد العقل المحض 555 ب‎ ٠ 

٠ قارن المسألة الاولى من نهافت الفلاسفة‎ ١ 
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ظ يا 
القارالامسلا ىا 
د مس امس 

علبة ا لترية جاعم لفان 


م لنا اللغة الفاظا عديدة للتعبير عن الزمان ومظاهره ومقاديره 
ا » فى جوهرها , عبارة عن مفاهيم وتصورات عقلية 
تصحبها , ان قليلا أو كثيرا » ايحاءات , فمن الملائم أن ننظر » » بادىء ذى بدء ,2 
فى معانى أهم هذه الالفاظ وما تنطوى عليه هن مفاهيم وتصورات ؛» ان لم نقل 
أنها ستكشف لنا عن جوهر الزمان بمعناه الفلسفى , فانه يمكننا القول : انها 
ستقترب بنا منه » وأنهأ ستبينلنا » على الخصوص » تصورنا المبدثىللزمان ٠‏ 
فاذا تم لنا ذلك عدنا فاستشففنا معناه عند المتكلمين والفلاسفة ٠‏ وانتهينا الى 
النظر فى علاقته بالازل والابد , أى باللانهاية ٠‏ 


فلفظ ( الزمان ) ,2 كما يشرحه لسان العرب , يطلق ك ( اسم لقليل 
الوقت وكثيره ) ٠‏ أما الفعل ( أزمن ) فانه يدل على البقاء زمانا طويلا فى نفس 
المكان أو على عي عين الحال ٠‏ ويفهم البعض ( الزمان ) كما لو كان مرادفا 
ل ( الدهر ), 07 آخرين يفرقون بين اللفظين ٠‏ فالزمآن , كما يقول 
أبو الهيثم » ( زمان الرطب والفاكهة , وزمان الحر والبرد ) ٠‏ وهو من ثم بمعنى 
الفصل من السنة ( ويكون الزمان شهرين الى ستة شهور ) , ( والدهر 


لا ينقطع ) ٠‏ 


بالزهات» 2 لعفا اللغوى ' ٠‏ سير الى مده و0 أو نقصس » ٠‏ ميزتها 
الك « ٠‏ وهو بذلك تعبير 0 الوقت الثار يشي + 


على أن التفريق بين ( الزمان ) و ( الدهر ) يأخذ صيغة أكثر وضوحا » 
ومعنى أكثر عمقا , لدى الشسيخ الرئيس الذى يقيم تفرريقه على أساس الجريان 
والتغير وعلاقته بالثبات : ( ان معية المتغير مع المتغير تكون بالزمان 2 ومعية 
الثابت مع المتغير بالدهر ٠‏ فيكون الدهر محيطا بالزمان ٠ )١()‏ وعلى نفس 
صفة التغير والجريان يقيم حجة الاسلام مفهومه للزمان : ( فلا معنى للزمان 
[ عنده ]) سوى ما يعبر عنه ب ( القبل ) و ( البعد ) ) (5) ٠‏ هذا القبل 
والبعد يسميه الرانى ( ترتبا ) وغلى أساسه يفهم الزمان : ( وبالجملة فنحن 
لا نعنى بالزمان الا هذا النوع من الترتب ( الذى يدركه العقل بين العسدم 
والوجود ) )(5) ٠‏ ويتفق فيلسوف المغرب الكبير » ابن رشد » مع مصذه 
التعاريف فى الجوهر ٠‏ فالزمان عنده : (شىء يفعله الذهن فى الحركة)(4؟) ٠‏ 


#للإلا م 


واذا أضفنا الىهذه التعاريف التعريف الارسطى للزمان ٠‏ كما يذكره ابنرشد.ء 
( انه عدد الحركة بالمتقدم والمتأخر الذى فيها )(*) , اتضح لنا أن تعريف 
الزمان يقوم 2. فى جملته . على مجموعة خصائص كالجريان المتواصل »2 
والانقسام الى الماقيبل والمابعد . وبصفة خاصة على أنه من فعل العقل فى 
الجواهر المتحركة , و بالاعتماد علية يرتب العقل هذه الجواهر تراتيبا خاصا ٠‏ 
وفى هذه النقطة يلتقى نعريف ابن رشد السالف الذكر بتعريف المتكلمين 
للزمان بأنه ( متجدد معلوم يقدر به متجدد آخر موهوم ٠ )١()‏ 


أما ( الدهر ) فان معناه وان اقترب من معنى الزمان ؛ الا أن جل تعاريفه 
تتفق على صفة جوهرية له يختلف بها عن الزمان وهى عدم الانقسام ٠‏ وكأنه 
بذلك يلتصق أكثر بماهية الزمان الفلسفى التى تتميز » أعظم ما تتميز , 
بدوام الجريان وعدم الاستقرار ٠‏ ففى تعريفات الجرجانى : ( الدهر هو الآن 
الدائم الذى هو امتداد الحضرة الالهية وهو باطن الزمان وبه يتحه الازل 
والابد ) وهو بهذا يعبر عن امتداد الوجود الالهى اللانهائى فى اتجاهى الماضى 
والمستقبل ٠‏ ويعرفه اللسان أيضا بأنه : (الامدالممدود) وان كان يذكر رأى من 
يحدونه بألف: سنة أو من يقولون انه ( الزمانالطويل ٠‏ ومدة الحياة الدنيا ) ٠‏ 
وقد أدرك العرب منذ القديم أثر هذا ( الامد الممدود ) , هذه الصيرورة 2 فى 
الكائنات : ابلاء وابادة وافناء 2» فذموه ٠‏ 


قال الازهعرى , كما بروى صاحب اللسان ؛ : ( ان العرب كان ششيأنها 
أن تذم الدهر وتسبه عند الحوادث والنوازل تنزل بهم من موت أو صرم 
فيقولون : اصابتهم قوارع الدهر وحوادثه , وأبادهم الدهر ٠‏ فيجعلون الدهصر 
الذى يفعل ذلك فيذمونه ) ٠‏ غير أن الاسلام الحنيف قاوم , منذ ظهوره , 
هذه الفكرة : قال تعالى حاكيا هذا المذهب : « وقالوا ما هى الا حياتنا الدنيا 
نموت ونحيا وما يهلكنا الا الدهر وما لهم بذلك من علم ان هم الا يظنون»(؟) ٠‏ 
ويفسر الفخر الرازى هذه الاية على النحو التالى : ( واعلم أنه تعالى حكىعنهم 
بعد ذلك شبهتهم فى انكار القيامة وفى انكار الاله القادر ٠‏ أما شبهتهم فى 
انكار القيامة فهى قوله تعالى « وقالوا ما هى الا حياتنا الدنيا نموت ونحيا » 
٠.0٠ (‏ ) واما شبهتهم فى انكار الاله الفاعل المختار فهو قولهم : « وما يهلكنا 
الا الدهر » ( ٠ ) ٠٠0٠‏ فالموجب للحياة والموت عندهم تأثيرات الطبائعوحركات 
الافلاك . ولا حاجة فى هذا الباب الى اثبات الفاعل المختار ٠‏ فهذه الطائفة جمعوا 
بين انكار الاله وبين انكار البعث والقيامة) وليس لهمعلى قولهم حجة ولابرهان 
بل مجرد ظنون كاذبة ٠‏ وفى الحديث النبوى الشريف : ( لا تسبوا الدهر , 
فان الله هو الدهر )(5) ٠‏ والمعنى أن ما أصابك وتظن أنه من الدهر , فالله 
تعالى » الفاعل الاوحد , هو فاعله ٠‏ فيكون سبك للدهر سبا لله تعالى جل عن 
ذلك جلالا كبيرا ٠‏ 


دحقكات- 


وقد نسب القاثلون بهذا الرأى الى الدهر فسموا ب ( الدهرية ) وعدوا 
زنادقة ملحدين رفضهم المتكلمون وفلاسفة الاسلام على السواء ٠‏ وأوجنز 
الغزالى مذهبهم قائلا : ( هو انْ العالم قديم كذلك ولا علة له ولا صانع , وانما 
العلة للحوادث وليس يحدث فى العالم جسم ولا ينعدم جسم وانما تحدث 
الصور والاعراض )(4) ٠‏ وعدهم الشهرستانى من بين معطلة العرب )١١(‏ * 
أما ابن رشد فقد عبر عن رفض الفلاسفة لمذهبهم أجلى تعبير بقوله : ( وليس 
يجوز أحد من الحكماء وجود أسباب لا نهاية لها كما تجوزه الدهرية , لانهيلزم 
عنه وجود مسبب من غير سبب » ومتحرك من غير محرك )١١()‏ * 


يعتمد تعريف الدهر اذن ‏ هو الاخر ‏ على هذا الجريان الذى لا يقر له 
قرار » وتلك الصيرورة'التى لا ندركها الا متى أدركنا التغيرات التى تلحق 
بالكائنات الواقعة فيها ٠‏ وهو ب من حيث اتصاله وعدم انقسامه » ومن ثم 
اقترابه أكثر من ماهية الصيرورة ‏ أعم من المفهوم المعبر عنه ب ( الزمان ) ٠‏ 


ينضاف الى هذين اللفظين لفظان آخران يقترب أحدهما من ( الدهر ) 
ويقترن الاخر ب ( الزمان ) وهما : الحين والوقت ٠‏ 


فالحين يطلق على المدة القصيرة من الزمان التى كثيرا ما تكون » فىذاتهاء 
غير محددة بوقت أو تارريح أو ساعة ٠‏ ونشسبه من هذه الناحية الدهر : قال 
الازعرى : ( وجميع ما شاهدتنه من أهل اللغة يذهب الى ان الحين اسم كالوقت 
يصلح لجميع الازمان ٠٠‏ : فالمعنى فى قوله عز وجل : « تؤتى أكلها كل 
حين )١١(»‏ انه ينتفع بها قى كل وقت », لا ينقطع نفعها ألبتة ٠ )١١()‏ وقال 
تعالى : « هل أتى على الانسان حين من الدهر لم يكن شيئا مذكورا » ٠» )١4(‏ 
قال الرازى مفسرا : والحين ( فيه قولان : الاول انه طائفة من الزمان الطويل 
الممتد » وغير مقدر فى نفسه ٠‏ الثانى أنه مقدر بالاربعين )١١()‏ ويتعين الحين 
بمحابثته ومزامنته لحدث آخر على مسار الديمومة ٠‏ 


أما الوقت فهو , كما يعرفه اللسان , عبارة عن ( مقدرر من الزمان ) 
( وكل شىء قدرت له حينا فهو مؤقت ) ٠‏ ويعرفه ابن سيده بأنه ( مقدار من 
الدهر معروفءوأكثر ما يستعمل فى الماضىء وقد استعمل فى المستقبل)(١١)٠‏ 
فالوقت عبارة عن كمية أو مقدار محدد من الزمان , والجزء منه يسمى حينا , 
ولكن منذ أن يقع تحديد هذا الحين بتاريخ معين أو ساعة معينة يقال عنه 
( موقت ) , ويطلق عليه /سم الوقت ٠‏ غير أن سيبويه لا يقتصر على الاستعمال 
الزمانى لهذه الكلمة 2 بل يستعملها . كما يقول ابن منظور » عن أبن سيده , 
بالمعنى المكانى : ( واستعمل سيبويه لفظ الوقت فى المكان تشبيها بالوقت فى 
الزمان , لانه مقدار مثله ) ٠‏ 


خا سس 


فالوقت يطلق اذن على ( المحدد من الزمان والمكان ) ٠‏ ولعل هذا هوالسببيب 
فى اطلاقه على أوقات الصلاة ٠‏ فقد جاء فى أشرف الكتب وأصدق العر يل 
« ان الصلاة كانت عل المؤمنين كتابا موقونا »)2 أى مؤقتا مقدرا ٠‏ أو همى 
كتبت عليهم ف ىأوقات محددة مبينة واضحة ٠‏ وفىالقرآن الكريم أيضا : (واذا 
الرسل أقتنت لاى يوم أجلت ليوم الفصل وما ادريك ما يوم الفصل )١١()‏ . 


ورغم أنالو قت عبارة عنمقدار أو مدة معينة تقع عبر استمرارية الزمان, 
فتجب فيه الصلاة أو يحين موعد السفر أو ٠٠٠‏ , الا أنه ليس لازمانيا 2 ومجو 
يختلف من ثم عن الان ٠‏ فقد اعتبر أرسطو , منذ القديم , الان كمقياس للزمان 
وعده بناء على ذلك خارجا عنه وليس جزءا! منه » بل هو الفاصل الذى لا يقر له 
فرار بين ماضى الزمان ومستقبله ٠‏ الوقت زمانى يعاش كمدة معينة لشىءمعين 
عبر استمرارية الزمان ٠‏ وهو يسبه من هذه الناحية حالات الديمومة الملشخصة 
الحاصلة عبر الديمومة الخالصة لدى برغسون : ( لان جريان ديمومتنا يشسبه 
من بعض الوجوه حركة وحيدة تتطور 2 ويشبه من ١‏ بعض الوجوه الاخرى حالات 
متعددة تعرض ٠ )١11()‏ وريتضح الشبه أكثر اذا قرأنا لدى الجرجانى : ( الوقت 
عبارة عن حالك وهو ما يقتضيه استعدادك الغير المجعول ) , وقرأنا لدى ابن 
عربى ‏ فى اصطلاحات الصوفية التى أوردها فى الفتوحات المكية ‏ ( الوقت 
عبارة عن حألك فى زمان الحال لا تعلق له بالماضى ولا بالمستقبل ) ٠‏ 


هذه الالفاظ تتصل بماهية الزمان اتصالا يضعف أو يستد ٠‏ الإ أن 
استعمالاتها تظل رجراجة غامضة الى حد كبير ٠‏ وهناك ألفاظ أخرى تتصل 
بماهية الزمان 00 أكثر جوعرية ولها معان أكثر تحديدا ا لبق ا 
0 . 


فمادة ( قدم ) تدل , فى قولنا : ( قدم الشسىء)”, باجماع القواميس ,؛ على 
( مضى زمن طويل على وجود الشىء ) ٠‏ ومنه وقع اشتقاق لفظ ( القديم ) الذى 
يطلق » اذا استعمل بالاطلاق » ( على الله عز وجل ) ٠‏ وهو بذلك صفة مسن 
صفاته ٠‏ وينقل الجرجانى فى تعريفاته : ( القديم يطلق على الموجود الذىلايكون 
وجوده من غيره , وهو القديم بالذات ٠‏ ويطلق القديم على الموجود الذى ليس 
وجوده مسبوقا بالعدم » وهو القديم بالزمان ) ٠‏ فالقدم اذن اما بالذات » ويطلق 
على الموجود ( الذى ليس لذاته مبدا هى به موجودة )5١()‏ وهو ( بهذا المعنى 
مرادف للواجب )(") ,2 واما بالزمان وريطلق على الموجود ( الذى لا أول 
لزمانه )(21) ٠‏ فيكون ( الزمان بهذا المعنى ليس بقديم لان الزمان ليس له 
زمان 59(0) والا وقعنا فى تسلسل لا نهائى للازمنة ٠‏ على أن القدم يستعمل 
استعمالا آخر نسبيا أو كما بيقول الرازى قياسيا ويطلق آنذاك على 
(السىء الذى يكون مامضى من وجودهأكثر مما مضى من وجود شىء آخر)(14) ٠‏ 


سا ءلات 


وهن المهم أن نشير أخيرا الى أن مرادفة لفظ ( القديم ) للفظ ( الواجب ) انما 
هو ترادف من حيث الصدق , أى من حيث صدقهما معا على الذات الالهية » ٠‏ لامن 
حيث ترادف المفهومين ن بالمعنى ٠‏ فان أغلب المتكلمين على أن لفظ القديم أعم 
لصدقه ابشاعل صبفات الواجب ؛, بخلاف الواجب فانه لا يصدق عليها ٠‏ 


سدو واضحا اذن أن لفظ القديم » بمعناه الحقيقى ٠‏ انما يطلق على الله 
وحده , ويقابله لفظ ( الحادث ) الذى يشمل ويدل على كل ما عدا الله ٠‏ فيكون. 
هذا ( الكل ) ( ممكن الحدوث قبل أن يحدث )(؟9١)‏ ولا يكون له ( وجود مستند 
الى ذاته بل الى غيره)(١1")‏ وهذا الغير هو منه بمنزلة العلة من المعلول ٠‏ فوجود 
الحادث اذن مسبوق بعدمه أى أن ( زمانا ) سبق وجوده كان هو فيه معدوما ٠‏ 


هذه التحديدات المتعارفة والمتداولة فى حق الموجود عموما تكتس ب أهمية 
خاصة اذا نظر اليها من حيث تعلقها بمشكلة الزمان الاساسية . واذا أخذدذ 
بغين الاعتبار ما ذكرناه سالفا من حرص مفكرى الاسلام على عدم استعمال 
لفظى القدم والحدوث الا بمعناهما الحقيقى ٠‏ فلا معنى عندهم للحديث عن 
أزلية زمانية اذا كان الامر يتعلق بواجب الوجود الازلى بالماهية » فى .حين أن 
أزلية العالم ديعل الطقس سن :ولان د لا سان يدها فى رأيهم ‏ الا كأزلية 
زمانية قوامها زمان لا نهائى أو دورات لا نهائية للافلاك ٠‏ ولكن هذا الزمان 
اللانهائى غير متحقق بالفعل وانما هو فى حال القوة , لان ما مضى منه لم يعد 
موجودا بالفعل » وما سيأتى لم يوجد بعد ٠‏ ومن هنا فان. الفلاسفة عندما 
يتحدثون عن أزلية العالم انما يعنون بذلك ‏ فى حقيقة الامر ‏ اننا لانستطيع 
أن نحدد له بداية فى الزمان , لان الزمان لا وجود له. الا مع العالم وبه وفيه ٠‏ 
فالعالم ( ليس محدثا حدوثا زمانيا بل حدوث ابداع لا يتقدم محدثه بالزمان 
والمدة بل بالذات )("") ٠‏ وقديما قال أفلاطون أن الزمان عبارة عن حركة 
الكل أو هو ( صورة الازل المتحركة )(16) للكل ٠‏ ونقد أرسطو هذا الرأى - 
كما نقده غيره ‏ وانتهى الى أن الزمان عبارة عن عدد الحركة من جيث الماقبل 
والمابعد وخصه من ثم , بخاصية أساسية هى ملازمته للحركة وعدم انفصاله 
عنها واعتبره أزليا مثلها ٠‏ واذا كانت الحركة بالضرورة فى موضوع يكون 
حاملا لها 2 وكان الجوهر ‏ أولى وأشرف المقولات ‏ أولى بذلك , فان الحركة 
والزمان صنوان للعالم لا ينفصلان عنه ٠‏ وبما أن ( الحدوث ) حركة , 
والحركة ضرورة فى متحرك )(19) فان الحدوث المطلق ‏ أى حدوث الجوهر 
عن عدم الجوهر غير مفهوم عقلا اذ يلزم عنه وجود الجوهر قبل وجوده ليكون 
حاملا لحركة حدوثه ٠‏ فلا يبقى الا أن يسمى حدوثا ( الحركة من الوجود الذى 
بالقوة الى الوجود الذى بالفعل ٠ )*١()‏ ويكون الجوهر ٠‏ وبالتالى العالم ء, 
أزليا ٠‏ على أن للازلية عند أرسطو معنيين : أولهما أنها نوع من الاستمرارية 
فئ الاشياء المتحركة أزليا , كالسماء الاولى ٠‏ وثانيهما أنها عبارة عن اللازمنية 
فى الاشياء التى لا تتحرك قط , كالمحرك الذى لا يتحرك والعقول المفارقة , 


ب الا 


وهذا ما حدا به الى جعل اللهوالعقول المفارقة ‏ ومن حيث كونها موجودة أبدا - 
خارجة عن الزمان , ومن ثم » فهو لا يؤم فيها ٠‏ فالزمان اذن صفة للاشياء 
الخاضعة للكون والفساد أو الاشياء المتحركة حركة ( أزلية ) أى دائلمة 
كالاجرام السماوية ٠.‏ 1 

هذا هو المصدر الذى جاء منه رأى فلاسفة الاسلام فى نفى الزمان 'خارج 
الغالم وبالتالى قبل وجوده ٠‏ فلا يكون زمان قد كان وكان العالم فيه معدوما 
ثم تلاه زمان أصبح فيه العالم موجودا ٠‏ لانه لو وجد زمان قبل العالم لكان ذا 
مقدار ولوجب اتصافه بالقليل والكثير واستدعى بالتالى بداية 2 وهذه لا تفهم 
الا زمانية 2 فيترتب عليه بدء زمان عدم العالم فى زمان يحتاج هو نفسه الى 
بداية 2» وتتوالى الازمنة ٠٠٠‏ أما لو قلنا عن زمن عدم العالم هذا : انه لامتناه 
لانتهى الامر الى صعوبة ترجيح لحظة من لحظاته على البقية تكون هى بداية 
وجود العالم عبر زمان متشابه ومتساو من حيث لا تناهيه ٠‏ 

العالم اذن أزلى ‏ عندهم ب بمعنى عدم بدايته فى الزمان »2 أى عدموجود 
زمان قبله(١؟) ٠‏ يدعم هذا الرأى اثبات الفلاسفة صانعاوعلة للعالم » اذلايعقل 
منهم القول بأزليته اللازمنية وباثبات صانع له ٠‏ وقد أخذ حجة الاسلام ‏ فى 
تهافته ‏ على الفلاسفة هذا التناقض دون أن يهتم بهذا التفريق ٠‏ كما بدعمه 
الحذر والحيطة تجاه استعمال كلمة ( حادث ) التى اشتهر معناها الزمانى 
الملاحظ خاصة فى كائنات عالمنا الجزئية على حساب معناها الحقيقى الكامن 
فى امكانية الحادث وافتقار وجوده الى العلة » مع أن الحدوث الزمانى انما 
يأتى كنتيجة لكون الحادث ممكن الوجود بالاساس ٠‏ 
ش اذا كانت أزلية العالم ‏ على حد رأى الفلاسفة ‏ من النوع الذى ذكرنا 
فأى أزلية هى الازلية الالهية ؟ وما هى منزلتها من الزمان أو علاقتها به ؟ 

يجدر بنا أن نستجلى ‏ فى بداية الاجابة ‏ معنى لفظين أجلنا عمدا 
الحديث عنهما حتى الان وذلك لاختصاصهما بهذا المجال وهما : الازل والابد ٠‏ 

يحيط فى الواقع غموض كبير بالمفاهيم الزمانية التي يستعمل اللفظان 
فى العادة للدلالة عليها ولكنهما مع ذلك ضروريان لولوج هذا الباب ٠‏ 

فالازل يعرف بأنه : ( استمرار الوجود فى أزمنة مقدرة غير متناهية 
فى جانب الماضى )(”") أو هو ( عبارة عن عدم الاولية أو عن استمرار الوجود 
فى أزمنة مقدرة غير متناهية فى جانب الماضى )(5) ٠‏ والازلى ( ما لا يكون 
مسبوقا بالعدم )(4") أى ( الذى لم يكن ليس , والذى لم يكن ليس لا علة له 
فى الوجود )(55) ٠‏ وهذا يتأدى بنا الى تعريف الازلىبالقديم : قال أبومنصور: 
( ومنه قولهم هذا الشىء أزلى أى قديم ٠ )5١()‏ ويجعلنا نعود بالذاكرة الى 
تمييز أرسطو بين نوعين من الازلية والى معنى أزلية العالم عند الفلاسفة الذى 
أكدناه منذ قليل والذى عبر عنه التفتازانى بقوله : ومعنى أزلية الحركات 


ب الا 


الحادثة انه ما من حركة الا وقبلها حركة أخرى لا الى بداية ( زمانية ) 2 وهذا 
هو مذهب الفلاسفة )("؟) ٠‏ 

والابد هو ( استمرار الوجود فى أزمنة مقدرة غير متناعية فى جانب 
المستقيل )(58) أو هو ( مدة لا يتوهم انتهاؤها بالفكر والتأمل ألبتة )(8") ٠‏ 
غير أن الكلمتين تأخذان نفس المعنى بالنسبة لله » واجب الوجود بذاته , 
وقد رأينا كيف جاء التعبير عنهما بالدهر », لان الازلية فى الماضى تنستوجب 
عقلا الابداية فى المستقبل ٠‏ فأزل الله هو أبده . وآبده هو أزله , وكلاميا 
يدخل نحت صفة ( القدم ) ٠‏ ويكون القديم بذلك هو ( الذى لا أول له ولا 
آخر )(:4) ٠‏ لان ما لا بداية له لا تعقل له نهاية ٠‏ وهذا هو الوجه الاخر 
للنظرية اليونانية القديمة القائلة : ان ما له بداية فى الزمان له بالضرورة 
نهاية فيه ٠‏ ظ 

والواقع أن استعمال مفهومى الازل والابد فى حق البارى تعالى انما هو 
أساسا ‏ لبيان علاقة أو وضع واجب الوجود بالنسبة لزماننا » تل كالعلاقة 
التى تقرب الى أذهاننا معنى كونه (واجب الوجود) أى معنى ضرورة وحجوده٠١أما‏ 
الله تعالى » من حيث ذاته , فلا معنى لاسناد الازلية أو الابدية ل على غرار 
ما يفهمهما عقلنا على الاقل ‏ اليه لانه خارج عن الزمان بالكلية وفوق كلزمان 
ولا تجرى عليه مفاهيمه ولا نسبيته ولا تجزئته الى أزل وابد أو جمعهما فى أى 
مفهوم ٠‏ وقد أدرك مفكرو الاسلام » فى وقت مبكر نسبيا ء ان قولنا : ( الله 
ازلى أبدى ) ليس تعبيرا ايجابيا عن زمان لا نهائى فى اتجاهى الماضىوالمستقبل 
يتحقق بالفعل ٠‏ لان مفهوم الازلية ‏ الابدية ليس منطبقا ‏ فى الحقيقة ‏ على 
الله الا لمساعدة أفكارنا ‏ العاجزة ‏ على تصور أزلية بالذات وأبدية بالذات , 
أى على تكوين فكرة انسانية عن هذا الوجود الازلى ‏ الابدى الذى هو وجودالله 
تعالى , الكائن الواجب ٠‏ 

ان بنيتنا الذهنية المحدودة هى الاساس والاصل فى المشسكلة الكيرى 
القائمة فى العلاقة بين الزمان واللانهائية ٠‏ فلا عقلنا ولا خيالنا بقادر على 
تصور زمان لا متناه أو تصور بداية أو نهاية مطلقة فيه ٠‏ وهذه الصورة التى 
نكونها لانفسنا عن الؤجود الالهى اللامتناهى لا تمكننا ‏ بالطبع ‏ من ادراك 
الازلية ‏ الابدية الالهية فى حقيقتها , كما لا تمكننا من تحديد مكان لزماننا 
وزمان العالم ككل عبر مسار الازلية ‏ الابدية الالهية ٠‏ أو بعبارة أخخرى 
لا تمكننا من تخصيص فترة أو جزء من هذا الازل ‏ الابد تطابق زماننا وزمان 
عالمنا » أى بكون فيها وجود عالمنا محايثا ومعاصر! لفترة أو جزء معين ومحدد 
من الازل ‏ الابد الالهى ٠‏ نحن نعتقد جيدا . واعتقادنا صادق », بأنالله موجود 
ابان وجودنا » أى أن وجوده محادث لوجودنا ومعاصص لهء ولكن مسسع حفظل 
الفارق بين الوجودين : وجودنا فى الزمان , فى عالم الكون والفساد . أما 
وجوده تعالى ففى الازل الابد . أى انه خارج عن ما نسميه نحن زمانا ٠‏ نحن 


ايت 


اذن موجودون مع الله فى نفس الوقت بهذا المعنى ,2 ولكن هذا يعنى أيضا أن 
الله كان موجودا فى ( وقت ) كنا نحن والعالم بجملته معدومين فيه , أى أن 
وجوده كان أيضا محايث ل ( وقت ) كنا نحن والعالم فيه فى طى العدم ٠وهذا‏ 
على وجه التحديد ما نعنيه بقولنا : نحن والعالم برمته موجودات ممكنة ٠‏ اذ 
الوجود بعد العدم ,. أى الحدوث , هو بالتعريف الافتقار الى العلة الفاعلية ٠‏ 
وقد رأينا كيف رفض الفلاسفة المسلمون 2 كغير هم 2 وجود زمان عدم للعالم 
قبل العالم ٠‏ 


والان وقد اتضح لنا بأى معنى نستعمل نحن لفظى الازل والابد » والى 
أى حد يتصلان بطبيعة الوجود الالهى اللامتنامى فى الماضى والمستقبل »2 
والضرورة التى أدت الى صياغتهما يمكننا أن نواصل استعمالهما قائلين : الله 
أزلى ‏ أبدى » لابداية لوجوده ولا نهاية » بمعنى أنه خارج عن الزمان » وخالق 
لكل زمان . وموجود مع كل زمان ٠‏ ولكن هذا المعنى لا ينبغى أن نفهمه فىحق 
العالم اذا قلنا عنه : انه لا بداية له فى الزمان ٠‏ بل ينيغى أن .نفهم : ان عقلنا 
بما هو محدود ‏ لا يستطيع أن يفهم الزمان الا داخل العالم كعدد لحركته 
ولا يمكن أن يتصوره بدون حركة ٠‏ فالله تعالى يستبعد ب بموجب ماهيته 
الواجبة ذاتها ‏ كل بداية وكل نهاية زمانية ٠‏ فى حين أن الامر بالنسبةللعالم 
على عكس ذلك تماما ٠‏ اذ أن نفى البداية الزمانية عنه ليس ناتجا عن تحليل 
عين ماصيته بل هو ناتج عن تأمل ونظر فى شىء آخر مو الزمان من حيث 
طبيعته وتطبيقاته على الاشياء ٠‏ وبعبارة أخرى فان القول بان ليس للعالم بداية 
فى الزمان ناتج عن أن فرض هذه البداية يجعلها غير مفهومةعقليا , ولاتتماشى 
مع تفسيراتنا المنطقية ,» ولا تسمح طبيعة الزمان ذاته باقامتها ٠‏ 


واذا استعملنا عبارا تكانطية لفهمالقضيتين السالفتين قلنا : ان قضية: 
( واجب الوجود أزلى ‏ أبدى ) قضية تعبر عن حكم تحليق محمولة مستخلص 
من نفس تحليل مفهوم موضوعه ٠‏ أما قضية : ( ليس للعالم بداية فى الزمان ) 
فتعبر عن حكم تركيبى , اذ أن المحمول هنا لا نستطيع , مهما حللنا مفهوم 
الموضوع 2 ان نستخلصه منه ء بل لابد من النظر فى شىء آخر غير 
الملوضوع ٠‏ 

فلفظ ( أزلى ) اذن يقال على الله وعلى العالم بالتشكيك , أى بالاتفاق من / 
وجه والاختلاف من وجه ٠‏ تماما كما يطلق لفظ ( الموجود ) على الله وعلى 
الكائنات الحادثة الفانية ٠‏ 


وهكذا فان علاقة الزمان بالازلية ‏ الابدية لا يمكن أن تكون علاقة 
زمانية تنضوى تحت مفاهيم ( القبل ) وال ( مع ) و ( البعد ) ٠‏ هذه الملاحظة 
البسيطة فى الظاهر مهمة جدا من حيث النتائج التى تترتب عليها ٠‏ ذلك أنها 
تضع للتو حدا لكل الاوهام التى عج ويعج بها الفكر الانسانى بأن تبين له 


لب 4ل[ سم 


أنه لا يستطيع ‏ من حيث كونه متضمنا بالضرورة فى الزمان ‏ أن يدرك أى 
شىء الا بالاعتماد على مفهومه لهذا الزمان ٠‏ وبهذا المعنى جعل كانط الزمان , 
كالمكان » صورة أولية ( أى قبلية 8607107 ) للحساسية الصورية ٠‏ 

بقى أن نتساءل : فأى علاقة يمكن أن نوجد اذن بين العالم والله٠؟‏ أو 
بعبارة أخرى بين الموجود الزمانى والموجود اللازمانى ؟ 

لم ببق الا أن تكون هذه العلاقة علاقة وجود أو ايجاد , أى علاقة معلول 
بعلته ٠‏ فالكائن المنزمن محتاج ‏ بماهيته ‏ ومن أجل أن يوجد ‏ الى علة 
ضرورية تكون خارجة عن زمانه وتمنحه ‏ فيه الوجود ٠‏ وهو من حيث كونه 
فى الزمان متغير ٠‏ والتغير نقص بيترتب عليه السعى وراء الكمال ٠‏ وقديما 
حص أفلاطون الفلسفة وبال تالى الفيلسوف ب ( التشسبه بالله قدر الطاقة 
البشرية ) ٠‏ باعتبار الموجود الالهى أكمل الموجودات ٠‏ وعمم أرسطو همذا 
السعى وراء الكمال والتحقق عبر الزمان على موجودات عالم الكون والفساد ككل 
وسماه ( الانطيليخيا ) . وعرف الحركة الساعية نحوه بأنها : ( استكمال أو 
تحقيق لما هو بالقوة ليصبح بالفعل ) وربطها به وان اختلف عنه اختلاف 
الناقص , الساعى الى الكمال , عن الكامل التام الكمال ٠‏ واذا كان أرسطو قد 2 
وضع المحرك الذى لا يتحرك ( الله ) خارج الزمان فما ذلك الا لانه كامل كمالا 
مطلقا وبسيط بساطة مطلقة » ولا يحتاج من ثم لا الى حركة ولا الى زمان ليحقق 
خلالهما شيئا ما ٠‏ 


اذا كان هذا هو مفهوم الزمان , ومفهوم الازل ‏ الابد الالهى 2 ومفهوم 
أزلية العالم لدى الفلاسفة ‏ فان الانسان لن يستطيع » اإبتداء من محض فكره 
ومنطقه وبراهينه الجزم بما اذا كان العالم ‏ فعلا ‏ بداية فى الزمان , أو ليس 
له بداية فى الزمان ٠‏ لان القولين يتطلبان منه على حد. سواء ‏ الخروج من 
زمانه , وبالتالى تحقيق المستحيل ٠‏ ففى الاول ينبغى أن يكون النسان قد 
استطاع أن يخرج من الزمان « وبالتالى من العالم برمته » والاتصاف بزمان 
آخر , ليشهد ‏ من خارج العالم ‏ حدث ولادة العالم ٠‏ وفى الثانى ينبغى 
الخروج من الزمان أنْضا والاتصاف بالازلية » ويجب أن تكون الازلية أزليات 
وأن بوجد الانسان فى واحدة من تلك الازليات الاطول ٠‏ أو الاكثر أزلية من 
أزلية العالم وابتداء من هذا الموقع فقطا يستطيع الانسان أن يلاحظ أن لا بداية 
للعالم فى الزمان أى أنه أزلى ٠‏ 

ألا يكون من الحكمة . والحال هذه , الاكتفاء بالقول : العالم حادث 
مصنوع , قال له خالقه : كن فكان ؟ 

أدت هذه الاعتبارات 2 وفى وقت مبكر نسبيا . بالنسية الى تاريخ الفكر 
الاسلامى , الى اثارة قضية ( خلود الجنة والنار وأهلهما ) 2 كيف يكون , 
والتوفيق بينه وبين كونه تعالى أولا وآخرا بالنسبة لكل ما عداه وذلك وفقا 


د لاه 


الخاتجاء فى القرآن الكريم من آيات كثيرة تعبر عن ذلك ٠‏ فنفى جهم بن صفوان, 
زعيم الجبرية فى الاسلام » خلود الجنة والنار مؤكدا أن الله تعالى سيفنىالعالم 
٠‏ أولا , ثم يبعث الناس ليفى لهم بما وعدهم به من ثواب أو عقاب » حتى اذا تم 
ذلك قام باعدام كل من الجنة والنار ٠‏ مستدلا على ذلك , من ناحية ٠‏ بقوله 
تعالى : ( فاما الذين شقوا ففى النار لهم فيها زفير وشهيق ٠‏ خالدين فيها 
ما دامت السموات والارض الا ما شاء ربك ان ربك فعال لما يريد ٠‏ واماالذدين 
سعدوا ففى الجنة خالدين فيها ما دامت السموات والارض الا ما شاء ربك عطاء 
غير مجذوذ )(١4)٠حاملا‏ قوله تعالى : «خالدين فيهاء . كما يقول الشهرستانى, 
( على المبالغة والتأكيد دون الحقيقة فى التخليد 2 كما يقال : خلد الله ملك 
فلان .» واستشهد على الانقطاع بقوله تعالى : « خالدين فيها ما دامت السموات 
والارض الا ما شاء ربك » فالاية اشتملت على شريطة واستثناء » والخلود 
والتأبيد لا شرط فيه ولا استثناء )(؟4) ٠‏ فالخلود فى هذا السياق يدل , 
فى رأى جهم , على اقامة طويلة ولكنها مشروطة بدوام السموات والارض ٠‏ 


ومستدلا من ناحية أخرى , بدليل يعتمدأساسا على رفض فكرةاللانهاية, 
بوجزه الشهرستانى على النحو التالى : ( ان حركات أه ل الجنة تنقطع , والجنة 
والنار تفنيان بعد دخول أهلهما فيهما . وتلذذ أهل الجنة بنعيمها » وتألم أمل 
النار بححيمها ٠‏ اذ لا تتصور حركات لا تتناهى آخرا 2 كما لا تتصور حركات 
لا تتناهى أولا )(5؛) ٠‏ لانه لو كان أهل الجنة والنار خالدين فيهما لكانت 
حركاتهم لا نهائية ٠‏ وحينئذ اما أن يعرف الله هذا العدد ,2 والمعرفة تقتضى 
التحديد , فيتناقض ٠‏ واما أن لا يعرفه » وهذا جهل لا يليق بكمال علمه تعالى ٠‏ 


ورغم انسجام هذا الرأى الذى أخذ به جهم ‏ على الاقل ‏ مع ظاهر كثير 
من الايات فانه لم يلق قبولا كبيرا بل تولى معظم المفسرين الرد عليه وابطال 
دليليه ٠‏ 

.يقول فخر الدين الرازى فى تفسير قوله تعالى : « هو الاول والاخس 
والظاهر والباطن وهو بكل شىء عليم )(44) ( روى عن رسول الله صلى الله 
عليه وسلم انه قال فى نفسير هذه الاية ( انه الاول ليس قبله شىء والاخر 
ليس بعده شىء ) ٠‏ ويعترف الرازى منف البداية بأن هذا ( المقام مقام مهيب 
غامض ) ٠‏ ثم يوجه همه الى تحديد ما نعنيه بلفظ ( تقدم ) فيجد أن التقدم 
يكون : اما بالتأثير بأن يكون المتقدم مؤثرا فى المنأخر ٠‏ واما بالحاجة بأن. 
يحتاج المتأخر الى المتقدم كاحتياج الاثنين الى الواحد مع انه ليس علة له ٠‏ واما 
بالشرف كتقدم أبى بكر على عمر ٠‏ واما بالرتبة » وهذا اما من مبدأ محسوس 
كتقدم الامام على المأموم » واما من مبدأ معقول كما لو جعلنا الجنس العالى مبدأ 
فكلما كان النوع أشد تنسفلا كانت رتبته أشد تأخرا ٠‏ واما بالزمان فيكون 
الموجود فى زمان متقدم متقدما على الموجود فى زمان متأخر عن ذلك الزمان . 


2 0 


الى هنا لا يختلف الرازى فى فهمه لمعانى القبلية والتقدم عن بقيةمفكرى 
الاسلام من متكلمين وفلاسفة ٠‏ ولكن محل الحدة والاختلاف عنده يكمن فى 
اضافته الى هذه الانواعم الخمسة نوعا سادسا من أنواع التقدم : ( وهو مثل 
تقدم بعض أجزاء الزمان على البعض . فان ذلك التقدم ليس تقدما بالزمان » 
والا وجب أن بكون الزمان محيطا بزمان آخر ) وريطرح هذا الزمان المحاط نفس 
المشكلة التى طرحها الزمان المحيط به ٠‏ فيتطلب كل زمان زمانا لا الى نهاية ٠‏ 
واتكون هذه الازمنة اللانهائية حاضرة كلها فى هذا الان : ( فلا بكون الان 
الحاضر واحدا بل يكون كل حاضر فى حأاضر آخر لا الى نهاية وذلك غير 
معقول ) ٠‏ هذا دليل أول ٠‏ وهناك دليل آخر : ( فلان مجموع تلك الانات 
الحاضرة متأخر عن مجموع الانات الماضية ف ( ينبغى أن يكون ) لمجموعالازمنة 
زمان آخر محيط بها لكن 'ذلك محال , لانه لما كان زمانا كان داخلا فى مجموع 
الازمنة ٠‏ فاذا ذلك الزمان داخل فى ذلك المجموع وخارج عنه وهو محال ) ٠‏ 
فتبين أن تقدم أجزاء الزمان على بعضها ليس تقدما بالزمان , ولا هو بالعلة 
ولا بالحاجة : ( والا لوجدا معا , كما أن العلة والمعلول يوجدان معا , والواحد 
والاثنين يوجدان معا ) ولا هو اتقدم لمجرد ( الشرف ولا بالمكان » فثبت أن تقدم 
بعض أجزاء الزمان على البعض قسم سادس غير الاقسام الخمسة المذكورة ) 
والمتعارف. عليها بين المفكرين ٠‏ 


هذا النوع السادس للقبلية يكتسى أهمية خاصة من حيث تعلقه بماهية 
الزمان ذاتها ومن حيث كونه يجعلنا نضيف الى ( القبلية الزمانية ) التقليدية, 
ذات المعنى التاريخى . والتى نجعل بموجبها كائنا من الكائنات أو حدثا من 
الاحداث متقدما بالزمان على كائن أو على حدث آخر , نضيف قبلية أخرى ههى 
تلك القبلية التى تكون الزمان نفسه ٠‏ على أن هذه القبلية وما بيترتب عليها 
من بعدية لا يمكن تحديد هما تحديدا كاملا وبيان علاقتهما ببعضهما وذلك 
لاتصالهما الوثيق بمامية هى ‏ فى جوهرها ‏ جريان وعدم استقرار ٠‏ 
فالزمان بذاته لا وجود له لانه يجرى دائما ولا يمكن أن يحضر دفعة واحدة 
ويتحقق تحققا كاملا يمكننا من تشريحه وتحديد عناصره المكونة له ٠‏ ولوحدث 
له ذلك لانقطع عن أن يكون زمانا ٠‏ وقد كان أرسطو أول من تنبه الى هذه 
الصعوبة التى تعترضنا عندما نحاول التنحقق من ماهية الزمان ووجوده اذ أن 
من طبيعة الموجود الذى يتألف من اجزاء أن توجد كل أجزائه أو بعضها على 
الاقل معا وهذا لا يصدق على الزمان ٠‏ وافتراض ذلك فيه ابطال له ٠‏ وهذا 
هو رد أرسطو على احاجى زينون الايلى المئسهورة والتى يبطل فيها الزمان ‏ كما 
بقول أرسطو ‏ عندما يفهمه على أنه جملة من الانات المتجاورة فى الحال أو 
الحاضر ٠‏ وانتهى أرسطو الى سبغخ صفتى ( القبل ) و ( البعد ) على الزمان ' 
لا من حيث ماهيته » بل من حيث ارتباطه الوثيق بالحركة المتصفة بهما , 
وجعل ادراكه تابعا لادراك الماقيل والمابعد من أحوال الحركة » وبذلك فقفط 


ب للإثلاا تب 


يمكن التحقق من أن الزمان قد مر ٠‏ فالزمان بهذا المعنى بمثابة المقياسللماقبل 
والمابعد فى الحركة , وبه نستطيع الحكم بأنهما متساينان ٠‏ ونحن جميعا نفهم 
الزمان على هذا المنوال فنسمى أجزاء من الزمان سابقة أو متقدمة -لى أجسزاء 
أخرى بالنظر الى أن الاجزاء المسماة ( أولى ) احتوت على حركات سابقة على 
الحركات التى احتوتها الاجزاء. المسماة أخيرة ٠‏ ومن هذا الطريق غير المباشر 
نحاول أن نفهم معنى الزمان وان ندرك كنهه ٠‏ وعذرنا فى ذلك أن الزمان فى 
ذاته » أى خاويا من كل المتحركات , لا يمكئن أن يوجد ولا يمكننا نحن أن 
ندر كه بدون واسطة ٠‏ ولعل أهم واسطة فى ذلك هى التر تيب الذى سسغه 
على الموجودات سواه فيما بينها أو بالنسبة للكائن الواحد الحادث نفسه عبر 
تطوره واكتماله ثم انتهاله الى الفناء » 


ان تمييز الرازى بين قبلية بالزمان وقبلية داخل الزمان ذاته يتقدم بنا 
خطوة أخرى على طريق ادراك الوجود اللازمانى لليارى تعالى ٠‏ فالله لا يلحقه 
التغير ولا ينطبق عليه الزمان ولا بحويه ,. وتقدمه على الزمان ‏ باعتباره خالقه 
وموجده ‏ ( لا يكون بالزمان , لان المتقدم على جميع الازمنة لا يكون بالزمان » 
والا فيلزم فى ذلك الزمان أن يكون داخلا فى مجموع الازمنة لانه زمان ٠‏ وان 
يكون اخارجا عنها لانه ظرفها والظرف مغاير للمظروف لا محال ( ة)), لكن 
كون السىء الواحد داخلا فى شىء وخارجا عنه محال ) ثم ان ( الزمان ماهيته 
تقتضى السيلان والتجدد , وذلك يقتضى المسبوقية بالغفير والارل ينافى 
المسبوقية بالغير , فالجمع بينهما محال ٠‏ فثبت أن تقدم الصانع على ما عداه 
ليس بالزمان البتة ) وفى هذه النقطة يلتقى الرازى مع الغزالى القائل : ( ان 
تقدم البارى عليه ( على العالم ) كتقدم العلة على المعلول ,2 وهو تقدم بالذات 
والرتبة لا بالزمان )(45) ولكنه يختلف عنه للتو 2 كما يختلف عن الفلاسفة 
ومعظم المتكلمين ٠‏ اذ يؤكد أن ما فى العقل هو ان الله متقدم على كل ما عداه 
الا انه ليس ذلك التقدم على أحد هذه الوجوه الخمسة ) السالفة الذكر ( فبقى 
أنه نوع آخر من التقدم يغاير هذه الاقسام الخمسة , فاما كيفية ذلك التقدم 
فليس عند العقل منها خبر , لان كل ما يخطر ببال العقل فانه لابد أن يقترن 
به حال من الزمان , وقد دل الدليل على أن ذلك محال ٠‏ فاذن كونه تعالى أولا 
معلوم على سسبيل الاجمال فأما على سبيل التفصيل والاحاطة بحقيقة تلك 
الاولية » فليس عند عقول الخلق منه أثر ) ٠‏ واجب الوجود اذن أزلى ‏ أبدى 
وكل ما عداه ممكن محتاج اليه فى وجوده ومحدث بأحداثه ٠‏ وينبغى أن نفهم 
من لفظ الحادث هنا الكائن الذى له وجود زمانى ,2 وبذلك تكون أولية الله 
بالنسبة اليه هى أولية الازلى ‏ الابدى على الزهمانى ٠‏ ولكن هذه الاولية تظل 
مستعصية , فى ماهيتها , على عقول البشر وان كانت مسلمة واضحة فى 
جملتها ( لان العقول شاهدة باسناد المحدثات الى موجد متقدم عليها 2 فكونه 
تعالى أولا أظهر من كل ظاهر من هذه الجهة ) ٠‏ 


6لا 


هذه كلها 7ب فى رأى الرازى ‏ أبحاث غامضة فى التقدم والاولية 
والازلية لا ينالها العقل الانسانى الذى لا يستطيع معرفة الشىء الا اذا أحاط 
به » والمحاط به متناه بالتعريف ٠‏ فتكون الازلية فوق طاقته وخارجة عن 
ميدان ادراكه ٠‏ 


واذا كانت أوليته تعالى ليست بالزمان فان كونه آخرا ليس بالزمان 
أيضا ٠‏ ويندفم من ثم الرأى القائل باستحالة كونه تعالى آخرا لابتنائه على 
شبهة ان هذه البعدية ستكون بالنسبية لموجودات أعدمت وبالتالى ستكون 
زمانية فلا تتحقق مع بقاء الزمان ٠‏ أما من سلموا بكونه تعالى ( آخرا ) فمنهم 
من أوجب ذلك , وهذا رأى جهم بن صفوان وجوابه من ناحية : اننا لا نحتاج 
دى نفسير الاية المذكورة الى المعنى المجازى اذا كان المعنى الحقيقى مناسبا , 
ومن ناحية أخرى ان امكان استمرار الكائنات الممكنة لذاتها حاصل الى الابد اذ 
لو زالت امكاناتها لانقلبت ممتنعة لذاتها , ( ولو انقلبت قدرة الله من صلاحية 
التأثير الى امتناع التأثير لانقلبت الماهيات ,. وذلك محال ) ٠‏ أما رد دليل 
حركات أهل الجنة وأهل النار فيكتفى الرازى بالقول أن الله يعلم مذه 
الحركات ٠‏ ويعلم أنه ليس لها عدد معين ( وهذا لا يكون جهلا ) بل علما ٠‏ أما 
المتكلمون فقد سلموا ببقاء الجنة والنار أبدا اعتمادا على اجماع المسلمين 
وظواص الايات ٠‏ وقد سملم بذلك أيضا جمهور المسلمين وان اختلفوا فى 
المعنى والتفاصيل(١؛) ٠.‏ 


هكذا نزى أن النتائج التى انتهى اليها الرازى تظل نتائج متكلم حذر 
ازاء مشكلة اعترف منذ البداية بأن مقامها ( مقام مهيب غامض ) لا مجاللادعاء 
القول الفصل فيه ٠‏ ولعل قيمة رأى الرازى فى هذا الصدد ‏ بالنسبة الى آراء 
غيره ‏ تكمن فى ابرازه للحدود التى لا يستطيع العقل الانسانى . بما هو 
كذلك , أن يتخطاها ٠‏ وهذا نفسه اسهام , ولو كان من نوع معين ٠‏ فى تقديم 
حل لهذه المشكلة . مشكلة علاقة زماننا بأزلية الخالق وأبديته » وطبيعة تلك 
الاولية ‏ الابدية ٠‏ 


آلا نستطيع القول أن الرازى كان بهذا ( ناقدا ) للعقل وللمعرفسة 


الميتافيزيقية فى مشكلة من أعرص مشكلاتها قبل كانط وقبل ( الفلسفة 
النقدية ) بقرون ٠‏ 


ب 4لا - 
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علية الترربية _ بهامم الفاح 





لم يكن الغزالى مجرد فيلسوف , بل كان فقيها , ومتكلما » وصوفيا , 
وكان هدفه البحث عن الحقيقة منذ البداية , والتحرر هن كل تقليد وتبعية 
للمدارس والمذاهب المختلفة التى سبقته ٠‏ 


اتخذ من الفلسفة وسيلة لدراسة المذاهب الفلسفية المختلفة ونقدها , 
وكان هدفه تنوضيح الاخطاء التى وقع فيها كثير من الفلاسفة نتيجة بناء 
نظر بانه, ومذاهبهم على فروض خاطئة لا يمكن التحقق منها وخير دليل علىذلك 
أنه ألف كتابه نهافت الفلاسفة للرد على بعض الفلاسفة لاظهار تهافتهم ' 
رضلالهم وتناقضهم وخاصة فى نظرياتهم ومذاهبهم الميتافيزيقية المبنية على 
فروضي خاطئة وعقيمة , وقد أكد أنه لن يجادل جميع الفلاسفة فى كلماقالوه ', 
بل سير كز هجومه ونقده على كل ما يتعارض مع أصول ومبادىء الدين(١)‏ 
( مبينا تهسافت عقيدتهم وتناقض كلمتهم ٠٠‏ وكاشفا عن غوائل مذهبهم 
وعررنه )(5) ٠‏ 


وقد دافم الغزالى عن الدين الاسلامى ضد المذاهب والنظريات الفلسفية 
التي تصدت وعارضت بسدة ميادىء وأصول الدين دون أن يكون لديها أدنى 
دليل أو برهان على ذلك التصدى والمعارضة(") ٠‏ 


لم يقبل الغزالى جميع ما وضعه الفلاسفة من نظريات ومذاهب اذ تبينله 
أن بعضا من هذه المذاهب والنظريات مشكوك فى أمرها وانحتاج الى دراسة 
تحليلية نقدية لبيان الجوانب الايجابية والسلبية فيها , ولمحاولة التوفيق بين 
بعض الاراء والافكار الفلصفية من جهة , والمبادىء الدينية من جهة أخرى , 
وانتهى الغزالى من دراسته لجميع العلوم الى القول بعجز هذه العلوم عن رده 
عن شكوكه التى وصفها بأنها مرض ألم به منذ بداية حياته الاولى وبأن 
التصوف فقط هو الدواء الشسافى لسكوكه وأمراضه وآلامه » وانه السبيل 
الوحيد لمعرفة الحقائق اليقينية . لقد وجد الغزالى فى التصوف ‏ بعد اطلاعه 
عليه ودراسته المستفيضة له الاطمئنان النفسى بعد أن طهر ذاته من كل 
شواغل الحس والمادة » ووجد فيه اليقين المطلق الذى كان ينشده منذ بداية 
حياته الفكرية , والذى عجزت جميع الطرق الاخرى من تقليد ٠‏ وحس وعقل 
على تحقيقه ٠‏ 


ممه 


استفاد الغزالى من دراساته للعلوم المختلفة وخاصة علم الكلام » والفقه » 
والفلسفة , والمنطق والتصوف ,. فقد درس الفلسفة دراسة مستفيضة وكاملة, 
وانتهى من تلك الدراسة الى أن الفلسفة متليسة بالاخطاء والتناقضات . وأن 
ما ادعاه الفلاسفة من أن الفلسفة هى الطرريق الصحيح الى الوصول للحقيقة 
واليقين عى دعوى خاطئة ولا تعدو ان تكون مجرد افتراض عقيم ٠‏ 

بين الغزالى تناقض أقوال الفلاسفة وآرائهم وتضاربها 2 كما أوضساح 
تعارضها مع أبسط مبادىء الدين الاسلامى الحنيف والحق يقال أن الغزالى 
لم ينقد أو يهاجم النظريات الفلسفية التى كانت تعد علوما موثوقا بها » والتى 
لا تنعارض البتة مع الدين ,. خاصة نظريات المنطق واأياضيات , بل اننا نجد 
أن معظم هحومه ونقده اللاذع للفلاسفة كان منصبا على المذاهب والنظريات 
الفلسفية خاصة تلك التى تعرضت للمسائل الالهية التى تمثل فى نظضر 
الغزالى أكثر أخطاء الفلاسفة وتناقضهم بل وتهافتهم ٠‏ لم يكن نقده 
شاملا » حيث أقام فيه الغزالى الادلةوالبراهين لبيان عقوأدلة الفلاسفة وعجزها 
وتهافت براهينهم فى تلك المسائل , بل انه ذهب الى أبعد من ذلك حين وصفهم 
وعدد البراهين الكاملة والكافية لذلك بالتخبط وبالجهل ؛ وبالكفر , فقد رأى 
الغزالى فى آراء الفلاسفة تضاربا شديدا حيث اتخذت كل فرقة منهم مذهبا 
معينا يختلف عما اتخذته بقية الفرق والمدارس الاخرى ٠‏ 


ركز الغزالى عجومه العنيف على الفلاسفة المسلمين الذدين تأثروابفلاسفة 
اليونان ‏ سقراط , أفلاطون 2 وأرسطو ‏ وخاصة الفارابى وابن .سينا 2 وقد 
تمثل الخلاف بين الغزالى والفلاسفة فى مسائل كثيرة » كفرهم فى بعضها 
وبدعهم فى بعضها الاخر 2 وهن المسائل التى كف الغزالى فيها الفلاسفة 
ما يأتى : ب 

5 - قول الفلاسفة بأن الله لا يعلم الا الكليات ٠‏ 

؟ ‏ قول الفلاسفة بعدم بعث الاجساد و شضش"ها ٠‏ 


لم يكن الغزالى عدوا للفلسفة والفلاسفة كما توهم محاولات بعض المفكر ين 
فى تعرضهم لهذا الموضوع حيث يقولون أن كتاب الغزالى نهافت الفلاسفة قد 
وضع نهاية للفلسفة الاسلامية وكان الغزالى نفسه أول من فند هذا الادعاء 
حين اعتبر كتابه المذكور مجرد وسيلة لنقد بعض النظر يات والمذاه بالفلسفية 
التى يناقض بعضها بعضا والتى تتعارض مع أبسط مبادى الدين الاسلامى , 
ولا ريب أن الفرق شاسع بين النقد والانكار فقد كان هدف الغزالى النتقد 
الموضوعى وليس الانكار المطلق للفلسفة ٠‏ 


6م هس 


عاش الغزالى فى فترة هن الزمن سادها تصارع المدارس والمذاهب 
المختلفة وتنازعها وقد ادعت كل مدرسة من عذه المدارس أن منهجها هو المنهح 
السليم » والصحيح لبلوغ اليقين ٠‏ لم يتحيز الغزالى لمدرسة من تلك المدارس 
أو لمذهب من تلك المذاهب ويقبل دعواها اعتباطا بل أراد أن يتثبت من كل 
شره تقرر'آن يبدأ من جديد . وان يضح الامنس اللتينة للنهيعه الفلسفى , قدا 
الى ضرورة وضع منهج جديد يقوم على قواعد يقيئية مطلقة وحقائق لا تفيل 
أى شك , وكان البحث عن الحقيقة هدفه منذ البداية , ورأى أنه لا سبيل الى 
الوصول اليها الا بوسيلة مغايرة للحواس وللعقل وهى النور الالهى الذى 
لا بصل اليه المؤمن الا بمناضله النفس ومجاهدتها أى الاقبال على الله وحده 
والاعراض عن هذه الدنيا نما فيهآ من شواغل وصوارف ٠,‏ فتلك هى الوسيلة 
التى يظفر فيها المؤمن بمعرفة جميع الحقائق والمعارف وتنكشف له عنطر يقها 
جميع الاسرار(؛) بهذا النور الالهى , الذى يقذفه الله تعالى فى قلب المؤمن 
ز ينشرح الصدر , ويتكشف له سر الملكوت » وينقضع عن وجه القلب حجاب 
الغره , بلطف الرحمة , وتتلالا فيه حقائق الامور الالهية )(") * 


ويرى الغزالى أن المنهج ليس مجرد مجموعة من القواعد الصورية 
الشكلية التى يجب مراعاتها والسير وفقا لها . بل ان للمنهج قواعد واقعية 
وأسسا سيطة واضحة ٠‏ ومحددة لحب مراعانها حتى نضمن الوصول الى 
اليقين(ا) ٠‏ 

ومن بين هذه القواعد والاسس الضرورية للمنهج : - 

٠ طرح جميع الاراء والافكار والمعتقدات القديمة والخاطئة‎ ١ 

5 وضع أسس وقواعد جديدة للمنهج وطريقة البحث والتحرر من كل 
تبعية تقليدية ( اطلب الحق بطريقة النظر , لتكون صاحب مذهب » ولا تكن 
فى صورة أعمى تقلد قائدا يرشدك الى طريق )(7) , فطريق المعرفة اليقينية 
عند الغزالى هو التأمل والنظر ( بعين العقل », لا بعين التقليد )(1) ' 

؟ ‏ ان لا نسلم بقضية على انها صادقة ما لم تكن كذلك بطريقةواضحة 
وجلية لا مجال للشسك فيها ٠‏ 


5 على الرغم من كون الحواس أحد مصادر المعرفة الا أنها كثيرا ماتكون 
سببا فى وقوعنا فى الخطا , لهذا يجب أن لا نطمئن الى المعرفة التى جاءتنا عن 
طريقهار') ٠‏ 

بدا الغزالى بالشك فى الحواس والمعرفة الحسية , بل ذهب الى أبعد 
من ذلك فشك فى العقل , وبالتالى فى المعرفة التى تأتى عن طريقه وقال انه 
لا سبيل الى القضاء على شكوكه الا بوسيلة أخرى أكثر قدرة على ايقافه على 
المعرفة اليقينية » وسيلة مضمونة لا مجال للشك فيها ٠‏ 


6 لالم ب 


يقول الغزالى : ( كان التعطشس الى درك حقائ ثق الامور . دأبى ٠‏ وديدنى »2 

من أول أمرى ٠‏ وريعان عمرى : غريزة » وفطرة من الله » وضعتا فى جبلتى » 
لا باختيارى وحيلتى »2 حتى انحلت عنى رابطة التقليد » وانكسرت على العقائد 
الموروثة » على قرب عهد سن الصبا فقلت فى نفسى : أولا » انمسا مطلوبى : 
العلم بحقائق الامور , فلا بد من طلب حقيقة العلم : ما هى ؟ فظهر لى : انالعلم 
اللي كر الى كت نيز العزرة التاق ,الى مق روي رزلا اه 
امكان الغلط والوهم ٠ ٠‏ فانتهى بى طول التشكيك الى أن لم سمح نفسى 
ا ا ل و 0 
أين الثقة بالحواس ؟ وأقواها حاسية البصير , ٠‏ وهى تنظر الى الظل » » فترامواقفا 
غير متحرك »2 وتحكم بنفى الحركة ثم بالتجرية والمشساهدج ب بعد ساعة ب 
تعرف : انه متحرك جر ماله اح المسات سل لديا كلسي 
باعكامة:.. وتيكذ به .جام العقل .و يخوتة + تكديبا لا:صبيل الى مداقفته فقلت + 
قد بطلت الثقة بالمحسات أيضا , فلعله لا ثقة الا بالعقليات , التى هى مسن 
الادليات . كقولنا : العشرة أكثر هن الثلاثة والنفى والاثبات لا يجتمعان في 
الشىه الواحد ٠‏ والشىء الواحد لا يكون حادثا قديما . موجودا معدوما ,2 
واجبا موالا ٠‏ 


فقالت الحواس : بم تأمن أن تكون ثقتك بالعقليات : كثقتك بالمحسات؟ 
وقد كنت واثقا بى , فجاء حاكم العقل فكذبنى , ولولا حاكم العقل لكنث 
تستمر على تصديقى » فلعل وراء ادراك العقل حاكما آخر , اذا تجلى كلذب 
العقل فى حكمه 2 كما تجلى حاكم العقل فكذب الحس فى حكمه ٠ )١٠١()‏ 

لم يجد الغزالى سبيله الى طلب اليقين والحقيقة لا فى التقليد , ولا فى 
الحس » ولا فى العقل ٠‏ فهذه الطرق جميعها عجزت عن تبديد ظلمة شكوك 
الغزالى بنور اليقين ٠‏ فناد بطرح التقليد » والتخلص منه , ولم يطمئن الى 
المعرفة الحسية ومصدرها 2 ووصفها بالخداع والدهم ثم انتقل الى العكقل 
وقدرانه 2 ووصفه بالخطأ والوهم أحيانا 2 وبالعحز والتناهمى أحيانا أخرى 
وخاصة فى أمور ومسائل فى مستوى أعلى من قدراته » فلكل من الحس والعقل 
نطافقه المحدود 2 والضيق الخاص به , والذى تصح أحكامه فيه لا يفوقهيا 
ولا بتعداها ٠‏ 


هذا ما دعا الغزالى الى الشك فى كل شىء يقبل الشك حتى نبنى منهجه 
الفلسفى على أسس وقواعد متينة صلبة ٠‏ لا محال للشسك فيها 2 وقد كان 
الغزالى فى هذه الفترة ة من الشك ( على السفسطه ,2 ٠‏ بحكم الحال , ٠لا‏ بحم 
النطق والمقال ٠‏ حتى شفى الله ٠‏ تعالى » من ذلك المرض ٠‏ وعادت النفس الى 
الصحة والاعتدال 2 ورجعت الضروريات العقلية مقبولة 2 موثوقا بها ٠»‏ عل 
أمر ويقين » ولم يكن ذلك بنظم دليل وترتيب كلام » بل بنور قذفه الله » تعالى 
فى الصدر . وذلك النور هو مفتاح أكثر العلوم ٠ )١١()‏ 


اكة - 


فالغزالى لم يقلل من قيمة العقل والمعرفة العقلية . ولكنه رأى أن العقل 
يقف أحيانا عاجزا عن ادراك بعض الحقائق والمعارف لانها فى درجة أعلى 
وأسمى من قدراته المحدودة والمتناهية ٠‏ ولم ينكر دور العقل الايجابىوالفعال 
كمصدر من مصادر المعرفة ,2 بل اننا نجده يدافع عن العقل ولكن يرى ضرورة 
مساعدة الشرع له ومعاضدته اياه ٠‏ فالعقل عند الغزالى وسيلة من وسائل 
المعرفة 2 ونور من أنوارها ٠‏ والنور العقلى فى خط مواز للنور الالهى يعتمد 
عليه ويهتدى به » لا يناقضه ولا يعارضه والمعرفة التى يوصل اليها معرفة 
واضحة ويقينية ولكنها ليست فى مستوى المعرفة الالهامية , فالعقل دائما فى 
حاجة ماسة وضرورية لمساعدتها والاستضاءة بأنوارها ( العقل ٠٠‏ لا بدرك 
مدركاته على درجة واحدة فمن الاشياء ما يدركه ادراكا مباشرا.فى جلاء 


يرى الغزالى أن العقل فى حاجة الى مصدر آخر يساعده ويعاضدهويهديه 
ويجنبه الوقوع فى الخطأ . اذ ما الذى يضمن لنا أن ضوابط العقل وحدهما 
قادرة على أن تقودنا الى الحقيقة ( أعلم أن العقل لن يهتدى الا بالشرع والشرع 
لم يتبين الا بالعقل ٠٠‏ وأيضا فالعقل كالبصر والشرع كالشعاع ولن يغنى 
البصر ما لم يكن شعاع من خارج ولن يغنى الشعاع ما لم يكن بصر ٠٠‏ وأيضا 
فالعقل كالسراج والشرع كالزيت الذى يمده فما لم يكن زيت لم يحمصل 
السراج وما لم يكن.سراج لم يضىء الزيت ٠٠‏ فالشرع عقل من خارجوالعقل 
شرع من داخل وهما متعاضان بل متحدان ٠٠‏ واعلم أن العقل بنفسه قليل 
الغناء لا يكاد يتوصل الا الى معرفة كليات الشسىء دون جزئياته )15) ٠‏ 


وقد وصف الغزالى العقل بأنه ‏ انلموذج من نور الله تعالى ولا يمخلو 
الانموذج عن محاكاة ؛ وان كان 'لا يرقى الى ذروة المساواة ٠ )١9()‏ 
ووصفه فى موضع آخر بأنه ( بتغلغل الى بواطن الاشياء وأسرارهما 


ويدرك حقائقها وأرواحها ويستنبط سببها وعلتها وغايتها وحكمتها ٠)١١()‏ 
فالمعرفة العقلية عند الغزالى معرفة يقينية » واضحة وجلية , والعقل ( يدرك 
هذه الموجودات التى عددناها وما لم نعدها وهو الاكثر فيتصرف فى جميعها 
ويحكم عليها حكما يقينيا صادقا , فالاسرار الباطنة عنده ظاهرة , والمعانى 
الحقيقية عنده جلية ٠. )١١()‏ 


اتخذ الغزالى من الشك منهجا فلسفيا » ووسيلة الى الوصبول الىالمعرفة 
الحقيقية » ووصفف شكه بأنه داء ألم به فترة. طويلة من الزمن وكان الشغل 
الشاغل لحياته الفكرية . مما دفعه الى دراسة العلوم جميعها بما فيها الفلسفة, 
ولكنه انتهى الى نتيجة سلبية » ذلك أن جميع هذه العلوم عجزت عن تبديد 
ظلمة شكوكه بنور اليقين والمعرفة الحقيقية ٠‏ 


ل 84س 


ومن اخلال دراستى لكتب الغزالى وخاصة المنقذ من الضلال تبين لى أن 
هناك تشابها كبيرا وواضحا بين الغزالى وديكارت فى المنهج والقواعد التى 
يقوم عليها ٠‏ 


فكلاهما اتخذ من الوضوح . والحلاء والبساطة معيارا للحقيقة م وان 
مراعاة هذه الاسس الثلاثة ضرورية . وأساسية للوصول الى اليقين ٠‏ ونادى 
كل من الغزالى وديكارت بطر ح الاراء والافكار الخاطئة كخطوة أولى وأساسية 
لبلوغ المعرفة الحقيقية 2 فوسيلة الحقيقة ليست التقليد , وانما هى النكس 
والتأمل ( أطلب الحق بطريق النظر ) ٠ )١١(‏ 


رأى كل من الغزالى وديكارت ان نضع كل حقيقة أو قضية فى مجال' 
البحث والدراسة والتحليل للتأكد من ص حتها وعقينها , فاذا كانت حقيقة 
يقينية مطلقة لا مجال للشك فيها وجب قبولها , واذا كانت غير ذلك وجب 
طرحها وابعادها ٠ )١١(‏ 


ويمكننا ان نفرق بين مرحلتين مختلفتين فى شك الغزالل : - 
١‏ المرحلة الاولى : وتمثل شكوتتةه السبسيطة وقد بدأ فيها بطر ح جميع 


الاراء والمعتقدات القديمة والخاطئة كخطوة أولى لبناء المنهج الجديد الذى 
دعااليه٠‏ 


؟ ‏ وفي المرحلة الثانية : بدأ بالشك فى المعرفة الحسية والمعرفة 
العقلية وانتهت مراحل شكه بوصوله الى النور الالهى الذى وحد فيه الدواء 
لدائه الذى كان يشكوه . ووصل الى معرفة حقائق مطلقة , يقينية لا تقبل 
الشك , انها معرفة من عند الله , قذفها الله فى صدره , فأفاض علما 
ومعرفة بكل حقيقة ٠‏ 

انطلق الغزالى من حقيقتين اثنتين هماه : 

( 1) حقيقة الله أو الحقيقة الالهية ٠‏ 

رب) حقيقة العقل الانسانى ٠‏ 

يبرى الغزالى أن حقيقة الله هى الحقيقة الاولى والاساسية وكل ماعداما 
من حقائق تقوم وتعتمد عليها . فالله وحده النور لذاته وبذاته ولا ( يأتية نور 
من غيره ومنه تشرق الانوار كلها على ترتيبها ٠ )١5()‏ فالله تعالى » وحده 


( النير فى ذاته المنير لكل ما سواه ؟ ٠.‏ الذى لا نور فوقه 2 ومنه ينزل النور 
الى غيره )('') ٠‏ 


حا وعد 


فالله وحده الحقيقة الاولى ولا ( شركه لاحد معه فى حقيقة هذا الاسم 
ولا فى استحقاقه ٠ )5١()‏ 


اذا فجميع الحقائق عدا الحقيقة الاولى أو حقيقة الحقائق فى مرتبة أدنى 
منها ( ليس لغيره رتبة المعيه » بل رتبة التبعية )(9") ٠‏ 


يتبين لنا من ذلك أن معرفة الله عند الغزالى ضرورية لبلوع اليقين 
الحق , والكامل وهو الضمان الوحيد لكل معرفة من المعارف(59) ٠‏ والجدير 
بالدكر أن الغزالى سبق ديكارت بفترة طويلة من الزمن فى دراسة وتحديد 
الافكار وأنواعها من جهة , ودراسة طبيعة المعرفة وتقسيم درجاتها من ناحية ‏ 
أخرى ٠‏ والتشابه واضح وجلى بين الغنزلى وديكارت فى تناولهما لهذدين 
الموضوعين ‏ من ذلك نرى مثلا أن كليهما يرى أن الحواس هى أحد مصادر 
أفكارنا ومعارفنا , وان الحوا سكثير1 ما تخدعنا فىآأفكارنا واحكامتا ومعارفناء 
وعلى ذلك فالمعرفة والافكار التى تاتى لنا عن طريق الحواس فى مرتبة أقل من 
تلك التى تأتى عن طريق العقل أو عن طريق الحدس أو الالهام ٠‏ يرىالغزالى 
أن هناك أشياء تدرك بالحواس 2 ووصف هذا الادراك بأنه لا يتعدى معرفة 
الالوان , والاشكال والمقادير والاصوات , والطعوم والروائح , والخشونة , 
والملاسة واللين والصلابة , والبرودة والحرارة » والرطوبة واليبوسة(؟4") ٠‏ 


وصف الغزالى الحس بأنه ( ضيق المجال مختصر المجرى لاتسعه مجاوزة 
الالوان والاشكال وهما أحس الموجودات )(؟59) ٠‏ 


أما الاشياء التى يدركها العقل فهى أكثر وضوحا ويقينا من تلك التى 
تدركها الحواس 0 وزيادة على ذلك ليس 0 باستطاعة الحواس ادراكها كالقدرة, 
والعلم والارادة )(١؟) ٠‏ 


يرى الغزالى أن الافكار التى تأتى لنا عن طريق الحواس هى مجردافكار 
عن صفات حسية مثل فكرة اللون , والشكل , والصوت , والطعم » والرائحة, 
أما الافكار التى تأتى لنا عن طرييق العقل فهى أفكار عن أشياء حقيقية كالحواس 
ذاتها وصفات أخرى حقيقية ( نعرفها معرفة يقينية بنوع من الاستدلال 
لا يتعلق شىء من حواسنا بها )(59) ٠‏ 

من ذلك يتبين أن الافكار التى تأتى عن طريق العقل والتى يقوم العقل 
بتنظيمها وتشكيلها تتميز عن أفكار الحواس بما يأتى : 

١‏ انها أفكار عن أشياء حقيقية وليست عن مجرد صصفات حسية 


٠ عرض-سية‎ 


اأ- 


؟ ‏ انها تتميز بالوضوح والبساطة واليقين ٠‏ 
ويضيف الغزالى نوع ثالث من الافكار والمبادىء والحقائق التى يصفها 
لا ناتيه بالتقليد ولا بالحس ولا بالعقل ٠‏ ْ 
هذه الحقائق والافكار والمبادىء الضرورية والواضحة بذاتها ليست فى 
حاجة الى برهان ولا مجال للسك فيها (58) ٠‏ 


ومن أمثلة الافكار الفطرية عند الغزالى فكرة الله وفكرة الجوهرالروحى 

يقسم الغزالى المعرفة الى ثلاثة أنواع وهى : 

١‏ - المعرفة الحسية أو التجريبية : ومصدرها الاساسى الحواس أو 
التجربة وهى معرفة ظنية محتملة » وليست يقينية » وكثيرا ما تكون سببا فى / 
وقوعنا فى الخطأ اذ تصور لنا الاجسام المتحركة ثابتة , والاجسام الثاشتة 
الكبيرة صغيرة . ولهذا لا يمكننا أن نطمئن الى مثل هذه المعرفة ٠‏ 


؟ ‏ المعرفة العقلية : ومصدرها الاساسى العقل , و بالرغم من أنالمعرفة 
العقلية فى درجة أعلى من المعرفة الحسية التجريبية من حيث الوضوح واليقين 
فان العقل يقف أحيانا عاجزا قاصرا عن معرفة بعض الحقائق التى ممى فى 
مستوى أعلى من قدراته المحدودة » وقد وصف الغزالى العقل بأنه عرضة للخطأ 
والوهم , والعقل أيضا فى نظر الغزالى يقف عاجزا قاصرا عن معرفة المسائل 
الالهية » كما انه لا وجود لضمان كامل وكاف للعقل الانسانى لادراك مثل 
هذه الحقائق اليقينية المطلقة ومعرفتها ٠‏ اذا فالطريق الوحيد لمعرفة مشفل 
هذه الحقائق هو النور الذى يقذفه الله فى قلب المؤمن » فهو مفتاح جميع 
المعارف والعلوم وبهذا النور وحده تنكشف الحقائق كلها ونتجلى الاسرار 
جميعها وتتحقق المعرفة اليقينية ٠‏ 


يقارن الغفزلى بين نطاق الحس الضيق المحدود , والملى٠‏ بالاخطاء 
والاوهام , ونطاق العقل المنزه عن تلك الصفات ٠‏ فالعقل يرى ( الاشياء على 
ما هى عليه )(56') ٠‏ 


فالذى يعرقل العقل ويحول دون وصوله الى مرحلة المعرفة اليقينية 
الكاملة والشاملة عى شواغل وصوارف الحس من جهة واخطاوه وأوهامه من 
جهة أخرى ٠‏ فاذا تجرد العقل وتحرر من تلك العقبات فانه يستطيع التغلغل 
الى حقائق الاشياء ومعرفتها ويصل العقل الى مرحلة المعرفة الالهامية , ولك 


ساكآؤأس 


بعد عناه طويل شاق , فتنكشسف له جميع الحقائق وتتجلى له جميع الاسرار 
ويكون مفتاحا لجميع المعارف والعلوم ( عند ذلك يتكسف الغطاء وتتجلى , 
الاسرار )("”) ٠‏ 
" - المعرفة الالهامية أو الصوفية : وهى معرفة يقينية مطلقة وكاملة , 
وهى أرقى أنواغ المعارف جميعها من حيث البساطة والوضوح واليقين » وهى 
المعرفة التى يتجه فيها المؤمن الى الله وحده , الحقيقة الاولى . وحقيقة الحقائق, 
انها المعرفة التى يصل اليها المؤمن بعد أن يطهر ذاته من كل شواغل الحس 
انها الاقبال على الله والاعراض عن الدنيا ٠‏ وبهذا النوع من المعرفة ,يصل المؤمن 
الى اليقين الصوفى الذى بدد به الغزالى ضباب شكوكه بل ظلامها ٠‏ 
وشفى به من دانه الذى كان يسكو منه » والذئ عانى منه طويلا واناد يقضى 
عليه » لولا أن قذف الله تعالى فى قلبه مهذا النور الذى هو المصدر الصادق 
لنمعر فة اليقينية فى جميم العلوم والمعارف ٠‏ 


لاس 


ألسوامش 


١‏ تهافنتالفلاسفة ‏ للامام الغزالى ‏ تحقيق الدكتور سليمان دنيا ب 
الطبعة الثالثئة ‏ دار المعارف بمصر سنة 4م ص 75-07 وانظر أيضا الى 
طوتاومع مامز لعنواكمةء؛ وععطمودهوائطم مطل زه معممعمعطمعما 


طناء ووععوممء أوةعءأطمهده|أطم مونوتلاةم .أأهقصةا لقكثةُ طتطة5 باط 
.2-4 م 1963 ,08نخا لدهك؟] 


؟ ‏ نفس المرجع السابق ص "لا ٠‏ 
عقموم طاعط5 معمة؟ ابم أوعبب عطز مه ععمعن|زما ذ'أاةعقط-امَ ٠‏ 3 
طتلمعع]]] عط( زه مولاعهد '" مولوناءء إه بإطمودهائطم “” عط وز لقعم 
61 .8 .ووعءومهء أوءتأطمهدهاطم مؤنوتاةم عط! إأه ممأذكع5 
معااتمعه لطا عط 3 عمنداه/- بإطامهده5]ذام أه وألعمهامء-ناعمغ ع5[ - 4 
7 5 967 1 ارملا ببع لا رووعءم ممم مهطذ ,8 لمم 0 ) 
ه ‏ الحقيقة فى نظر الغزالى ‏ د. سليمان دنيا ‏ دار المعارف بمصر 
سنة 955168ام ص ١١0‏ وانظر أيضا الى المنهج الفلسفى بين الغزالى وديكارت 
د. محمود حمدى زقزوق ‏ الطبعة الاولى سنة 917١م‏ مكتبة الانجلو المصرية ٠‏ 
عع معءوة] بز معزةاومةء] وعارمءد5ع0 همع!! .ل هطاع0 مه ع5]ناهء 015 - 6 
.7-8 ,8 1956 ,اءولا ببعلح عماووعءم ذاعة أمععطنا عط عنعاطها .ل 
وانظر أيضا المنهج الفلسفى بين الغزالى وديكارت د. محمود حمدى 
زقزوق ‏ الطبعة الاولى سنة 915١م‏ مكتبة الانجلو المصرية ٠‏ 
وانظر أيضا ميزان العمل للامام الغزالى ‏ الطبعة الاولى دار المعارف 
تعر شكة 5524ماعل 20+ 
7 ميزان العمل للامام الغزالى تحقيق د. سليمان دنيا ‏ الطبعة 
الاولى دار المعارف بمصر سنة 6ام ص ٠ 5١٠5‏ 
م معيار العلم للامام الغزالى - تحقيق د. سليمان دنيا ‏ دار 
المعارف بمصر سنة كم ص 4 ٠‏ 
65 6 (وعبب عطاا مه ععمعن |امأ 5'أاة قط ام - 9 
٠‏ المنقذ من الضلال ‏ للامام الغزالى ‏ د. عبد الحليم محمود ‏ دار 
الكتب الحديثة ‏ الطبعة الخامسة سنة 46م4؟5١اه‏ ص "لا , 5ل ٠‏ 
١‏ نفس المرجم ص 95 , هلا ٠‏ 
1١‏ مششكاة الانوار ب أبو حامد الغزالى ‏ حققها وقدم لها د. أبو العلا 
عفيفى الدار القومية للطباعة والنشر القاهرة سنة 1955م من مإقدمة 
الدكتور المحقق ص ٠ ١7‏ 
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الشيخ محمد مصطفى أبو العلا مكتية الجندى بمصر سنة 1538م ٠‏ 
ص 355 ,2 16 ٠‏ 
١:‏ مشكاة الانوار ب للامام الغزالى ص 55 ٠‏ 
6١ل‏ نفس المرجعم ص 590 ٠‏ 
5 7 نفس المرجم ص 59 ٠ 5١‏ 
ل ميزان العمل للامام الغزالى ‏ تحقيق د. سليمان دنيا ‏ الطبعة 
الاولى دار المعارف سنة 16م ص ٠ 5١5‏ 


بمولقع .ثم طماة8 برط لعأألع ودوناءععاع5 16 -- 18 
2 8 271 .8 1955 ارول بعلا دمهد و'ععمطلءة وعاءقطت 


وانظر أيضا المنقذ من الضلال ص 7١‏ الى ه/ا ٠‏ 
8 مشسكاة الانوار ص 5ه ٠‏ 
٠‏ نفس المرجع السابق ص 054 ٠‏ 
١‏ نفس المرجع السابق ص 5ه ٠‏ 
- قن المرجع السابق ص 5ه ٠‏ 
مطه| برط لؤزواكمةء؟ " وعا,هعوءع0 ممع8 ” واوأاهموناة8 156 -- 23 


1960 عرولا ببعلط .عما ,لإموممره© 8 لإولعاطنه0 طءناعين 
0 ,135.م 


وانظر أيضا الى مشكاة الانوار من ص 5: الى ص 05 ٠‏ 
وانظر أيضا الى احياء علوم الدين للامام الغزالى ٠‏ 

5' معيار العلم ص 85 و ص ٠ 5٠١‏ 

ه"' نفس المرجع السابق ص 50 0 

7 نفس المرجم السابق ص ٠ 5١‏ 

17 نفس المرجم السابق ص ٠ 9١0‏ 

4 نفس المرجع السابق ص 99 ٠‏ 

مشسكاة الانوار ص 50 ٠‏ 

نفس المرجع السابق ص 57 ٠‏ 


56-ه 


|/ ,1 
بمسخ] الاك/ 
صوق 
منلييا 


د . عبرالمّار مود 
كلية السرة - امم الفا 


أشهر الصنوفية فى ليبيا كما تؤكد الروايات على ألسسنة الناس . وكما 
تؤكد رواية كتاب الاشارات لبعض ما بطرابلس الغرب من المزارات 2 وهو من 
تأليف حفيده المسمى باسمه : عبد السلام بن عثمان بن عز الدين بن عبدالوهاب 
ابن عبد السلام الاسمر الفيتورى الطرابلسى(١) ٠‏ عاش فى نهايات القرن 
التاسع والقرن العاشر الهجرى حيث توفى عام 94١‏ ه وله مزاره المشسهور فى 
( زليطن ) بطرابلس(؟) ٠‏ 

ولم أجد للشيخ عبد السلام الكبير كتبا مطبوعة سوى منظومته الشعرية 
المسمأة السلسلة الجوهرية » وسوى السلسلة 'الذهبية المطبوعة معها , لكننا 
نجد أشتاتا عنه فى كتاب حفيده عبد السلام بن عثمان وهو كتاب الاشارات 
لبعض ما بطرابلس الغرب من مزارات ٠‏ 

فاذا توقغنا عند السلسلتين الجوهرية , والذهبية وجدنا الشيخ فيها 
مؤرخا للصوفية ٠‏ يتحدث عن أسمائهم واحدا واحدا دون ترتيب زمنى ,» الامر 
الذى نجده مفصلا فى كتاب حفيده , الذى يذكر شيوخ الصوفية ؛ محددا أماكن 
أضرحتهم فى طرابلس أو ما حولها , متعرضا لبعض كراماتهم(؟) 2 وهو يعتمد 
على منظومة جده »2 فى اهتمامه ببعض الشخصيات دون الاخسرى فى الاغلب 
الاعم 3 

فاذا بدأنا بكتاب السلسلة الجوهرية والسلسلة الذهبية للشيخ الكبير 
وجدناه يقدم نفسه الراجية رحمة ربها الغفور الرحيم , حامدا الله العظيم منزل 
القرآن الكريم على سيدنا محمد صلى الله عليه وسلم حيث يقول : 

يقول راجى رحمة الغفور عبد السلام الحازمى الفيتورى 

الحمد لله القديم الصمد منزل الذكن على محمد 

الملك الاكبر ذى البرهان والعز والسطوة والسلطان 

جل عن التشلبيه والانداد والخضمد والزوجة والاولاد 

ثم صلاتنا على نبيه وآله وصحيبه وحزبه(؛) 

ويعود الشيخ(*) , فيقدم لنا الهدف من منظومتيه , الجوهرية والذهبية 

أساء ؟ عبد السلام بن عثمان بن عز الدرين بن عبد الوهاب : الاشارات 


طرايلس 19178 م ٠‏ 
ع ه ‏ السلسلة الجوهرية ‏ وقد ألفت هذه المنظومة عام 51/9 ه قبل 
وفاته بعامين اثنين ٠‏ 
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وهو تأريخه لشيوخ الصوفية فى بلده » وان ذكرهم على غير ترتيب » ضمن 
شيوخ الصوفية فى العالم الاسلامى , مؤكدا أنهم للناس كالعماد , فهم أولياء 
الله , منهم تقتبس الانوار , أحوالهم فى محكمات الوسوم , عن عدد الانفاس 
والنجوم . وأن عددهم مائة ألف وعشرون وأربع ٠‏ ولهم فى كل قطر من أقطار 
الارض أثر ٠‏ فى السهل وفى القفر » حيث يسكن بهم الامن على الناس عند 
الضيق وحيث تنزل بهم الرحمة عند الفزع والخوف ٠٠0‏ 


وأسأل الله بلوغ الامسل 
أهل الوفا والعلمى والكمال 
هم الذين ذكرهم قد اشستهر 
لانهم للناس كآالعماد 
رجال الله الفضغلاء عرائس 
ولا براهم النكير 
أحوالهم فى محكم الرسوم 
عدتهم على أقدام الانبيا 
مائة ألف وعشرون ألفا 
فى كل قطلر لهم آثيار 


الحجاحد 


فى نظمنا بعض الشيوخ الكمل 
ساداتنا أهل المقام العالى 
فمن توسل بهم رأى العبر 
اغائة لساائر اللصبل-له 
فمنهم أنوار الهدى تقبس 
الا محب لهم مساعد 
عن عدد الانفاس والنجوم 
فمنهم هائم ومنهم واعيا 
واأربع من بعدها قد تعرقفا 
من معمر كذا القفار 


فبههم الرحمة حقصا تنزل١‏ ولامن عند الضيق أيضا ييسهل 
فاسال الهك بهم وابتهل وكن لامر الله أيضا ممتثل 
تر العجائب فى ساعة الدعا وتنأمن المكر فلن تروعا 
لان من أصلح له العمل نل الذىيرجوه منحسن الامل(١)‏ 


ويعود السيخ(١)‏ فيرينا طريق التوسل الناجح , مرشدا المريدين الى 
الصراط الصوفى » وذلك بأن يبدأوا بالسر الاعظممع الله والرسولوالسادات 
الفحول ٠‏ ومنهم الشيخ نفسه كواحد منهم » سعيا وراء الحصول على الامسن 
والامان من كل كيد والنجاة من كل هم وغم ٠‏ مؤكدا أنهم أحياء عند ربهم '» 
يسمعون الدعاء مع الله ورسوله , كما يسمعون ترتيل القرآن ومجالس 
الفرقان , وان سرهم العظيم مرتبط بالسر الالهى الاعظم » فلو نزل على الجبال 
لدكت وأصبحت كالرمال , ولو نزل على البحار لاصبحت كأعذب الانهار ٠٠‏ 





1[ السلسلة الجوهرية 8 ٠‏ 
7 السلسلة الجوهرية 8 ٠‏ 


اذا أردت يا أخى التوسلا 
فلتبتدىء بالله والرسول 
ثىي باسمنا متوجها لى 
فينقذونك من كل هم 
ومن تعيد ظالم عليك 
فانهم أحياء حين يذكرون 
اختارهم اليفنا واعطاهم 
جليسهم كلام رب الخلق 
لو صب سرهم على الجبال 
لو صب سرهم على البحار 


سرنا وأسمنا المتصلا 
وبالسادات الكمل الفحول 
ناحية فيها ضريحى منزلا 
ويحفظواك من كل غم 
وكل شىء قد أساء اليك 
فكل ما طلبت منهم يحضرون 
غيبتهم حضور ممع مولاهم 
نالوا وفازوا باتباع الحق 
لدكت الجبال كتالرمال 
لصار عنبا فائق الانهار(4) 


ويستفيض الشيخ (8) فى ذكر أوصاف أوليهء الله » فيقص علينا 
أن منهم من تطوى الارض له , ومنهم من يصلى عند الكعبة الصلوات 
الخمس ٠»‏ ومنهم من يطوف بالبيت علنا » ويطوف بهم البيت ذاته سرا , 
وعلنا 2 ومنهم أهل الوثبة والخطوة وأهل الحضرة والسطوة والقوة , وليس 
حيالهم قريب أو بعيد فى ملكوت الارض والسماء » لان البعد والقرب لديهم 
سواء ٠‏ منهم من يشطح بالاوتار أو يهيم بالاشعار , ومنهم من يذكر الله بالدفوف 
وبالمعازف والكفوف ٠‏ منهم من حياته على الاعشاب ولبن الاوعال , ومنهمالجوال 
الطواف فى سائر الامصار , هائما فى القفار والكهوف والتلال , واذا كان منهم 
صائم الدهر , فان منهم أيضا من هو مسلوب العقل لا يصلى ولا يصوم(١١)‏ * 


فمنهم من تطوى له الارض ومن 
ومنهم من يطوف بالبيت ومن 
ومنهم أهل الوثبة والخطوة 


احوالهم ساداتنا ‏ مختلفة 


يصلى عندالبيت الخمس فاعلمن 
به يطوف البيت سرا وعلن(١١)‏ 
ومنهم أمل الحضرة والسطوة 
سبحا من خصصهم بدىالصفة 





السلسلة الجوهرية 8 ٠‏ 

85 السلسلة الجوهرية 8 ,2 9 ٠‏ 

٠ ٠١ السلسلة الجوهرية‎ ٠ 

١‏ - فى هذا اشارة الى فكرة الحلاج عن طواف البيت حول الصوفى 
الواصل أنظر كتابنا الفلسفة الصوفية فى الاسلام 51531 ب 586 دار الفكر 
الطبعة الاولى ١9735‏ م والطبعة الثانية 1لا91١‏ م 98" ب ٠ 5٠٠‏ 


- ١٠١١ ل‎ 


فالبعد والقرب سواء لديهمسو 
فمنهم هن يرقص بالدفوف 
ومنهم من يشسطح بالاوتار 
ومنهم من حياته الاعضاب 
ومنهم من يجول فى البلدان 
ومنهم هن يغيب فى السماء 
ومنهم من يهيم فى الجيال 
ومنهم من يص وم الدهر كله 
ومنهم من لم يصم ولم يصل 
ويحسبون أنه مجنون 


والارض شرقا غر بافى أيديهمو 
وبالعازف وبالكفوف 
ومنهم من يهيم بالا ثسعار 
ولبن الاوعال والحلاب 
ومنهم من يهيم بالقرآن 
ومنهم من يغوص فى الثراء 
والقفر والكهوف والتلال 
ومنهم من يحيى الليالى بالله 
ولهان غائب مسلوب العقل 
وهو ولى هائم ممحون(١٠١)‏ 


لكن أعظمهم فى رأى السيخ هم رجال الوقت أقطاب الارض., وكل قطب 
له اقليم يحفظه ويرعاه . ويرعى أهله بسر من الله . أما النجباء منهم فمسكنهم 
المغرب العربى وهم ستماثة , والنقباء فى مصر وعددهم سبعون ,2 والبدلاء 
بالشام أربعون , أما الغوث الاعظم فهو واحد وهو النبى صلى الله عليه وسلم 
وبه التمام والكمال/١١)‏ و.ثه 


عانق ان تج وماق الروك 


فالنجباء مسكنهم فى المغرب 
مقامهم فى الناس أعلى.رتبة 
والنقباء ببصر قال سبعون 
وعدة الاقطاب فى الب لاد 
كل اقليم فييه قطب يحكم 
كذا الاوناد يا خليل ملزمون 
والعممداء ثلائنة رجال 
والفضلاء اثنان ظاهران 
والغوث واحد به التمسام 


-1١5 +‏ السلسلة الجوهرية 
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'والبدلاء 


أذكرهم هنا لك بالثبت 
فاذكرهم تفز بكل مطلب 
فهم على التحقيق ستمائة 
بالشام أربعهمون 
سبع وأربع من الاوتاد(؟١)‏ 
فى حكمه ما دام حيا ينعم 
على النواحى الاربعم مقسمون 
لله درهم أصل الكمال 
عن ذكر ربهم لا يفتران 
صلاته فى مكة والسلام(؟9١)‏ 


٠.١١٠ 


؟.١‏ ب 


وقبل أن يدخل الشيخ فى سرد شيوخ التصوف وأعلامه فى كل مكان 
وزمان بما فى ذلك صوفية قومه وعشيرته فى ليبيا » يدعو الله أن يغفر له 
ذنوبه وذنوب الناس أجمعين ٠٠٠‏ 


فيا الهى يا مجيب الدعوات- ويا رحيم يا مقييل العثرات 
اغفر ذنوبنا والناس أجمعين وكلل من جد وقال آمين 
بالكعبة المعظمة والانبياء ولعرش والكرسى والاصفياء 
بآل المصطفى كذا الصحابة ‏ أهل التقى والمجد والانابه(١١)‏ 


ثم يعود الشيخ فيدخل الى قصده من التأريخ لاعلام التصوف حيث يقول 
فيما يقول متوسسلا : 


بآل المصطفى كذا الصحابة أمل التقى والمجد والانابة 
بالاسماءالحسنى ثمخير الرسل بالخضر وبالامام الشاذلل 
وبأويس القرنى والدارانى ومالك والشافعى والدانى 
باحمد وبابى حنيفضلة) ولمرعشى الشهير بحذيفة 


بابن مشسيشس بالولى الكيلانى بأحمد المرسى , بالدهمانى(؟١)‏ 


وهكذا يمضى الشيخ الكبير فى سرد أسماء أعلام الصوفية فى أكثر من 
أربعمائة بيت أخرى , محددا أعلام الصوفية فى ليبيا بالات من الصالحين 
الذين حدد أماكنهم وأماكن مزاراتهم حفيده ف ىكتابه الاشارات لبعضمابطر ابلس 
الغرب من المزارات ٠‏ هكذا يمضى الشيخ ليعود فيتوسل بكل مجذوب وكل 
تائب فى أوطان المشارق والمغارب , ساثلا الله حسن الختام » وجنة السعادة فى 
الدار الاخرة » محددا أن نسبه ودربه أو حزبه القريب ينتسب الى الامام 
الشاذلى شيخ السادة الشاذلية ٠ )١١(‏ 


31 السلسلة الجوهرية ؟١ ٠‏ 


١‏ نلاحظ أنه يخلط ما بين القدماء والمحدثين فى الزمان مثل ما بين 
سليمان الدارانى فى المدينة والدهمانى فى ليبيا ٠‏ 


١9 4‏ السلسلة الجوعرية ؟؟ ٠‏ 


ب (٠.9‏ اس 


بكل مجذوب بكل تائلب 


ومن فى القبلة أو فى السبماء 


يجام ما ذكرت مسن .شاداتى ش 
أسالك الله تقبل توبتى 2 


ثم ماذا ؟ 


فهذهم سلسلة جمعتها 
سبيتها الجوهمرة المنثورة 
قد قال ذا عبد السلام الاسمر 
منتسيا للشاذلى أبى الحسن 


بما فى وطن الشسرق والمغارب 
وما تحت الارض أو فى الماء 
ويا مهيمن ويا ستار 
مما مضى منهم وما قد يأتى 
وأغفر ذنوبى قبل يوم الحسرة 
واختم لنا يا رب بالسعادة 


لكل عاشق بها أودعتهاأاً 
أشياخها مبثوثة مشهورة 
نجل سليم الفيتورى الادرفر 
بسند مشستهر يبرى الحزن(١١)‏ 


فاذا تصفحنا السلسلة الذهبية(١")‏ بعد الجوهرة ٠‏ وجدنا الشيخ الكبير 
يعود فيحدد مسايخ الطريقة السنية الشاذلية فى ليبيا » متتبعا الطريق لكل 
شيخ بذكر أسستاذه ثم بذكر تلاميذه وهكذا , ولا ينسى أن يحدد أعلام الشاذلية 
وغيرهم من شيوخ التصوف القدامى » واصلا بينهم شيخا عن شيخ » ثم يعود 
فى النهاية فيؤكد أن التصوف قد انتهت ريادته الى الشاذلى ومدرسته الكبرى 
فى العالم الاسلامى على مختلف طوائفها وأشكالها : 


يقورل راجى العفو والغفران عبد السلام بن سسليم الفانى 
الحمد لله الذى هدانا ٠.٠٠‏ الى طريق الخير واجتبانا 
ثم الصلاة والسلام أبدا على النبى العربى أحمدذدا 
وآله وصحبه الاقمار ماكور الليل على النهار 
وبعد حمد الله والصسلاة أذكر نظما فى ذوى السادات 


مشضايخ الطريقة السنية ‏ وهى عروس الطرق الزكية 
رجزتها توسلا بجامهيم لربنا وطاليا لفضلهم 
أولهم أستاذنا الدوكالى الزعفران أسد الرجال 


وهو أبو راس كبير الجاه 
الساحلى العبدوى الكامل 
وهو المعروف عندالناس بالفحل 
طريقة الارشاد والحقيقة 


وشيخه أبو تليس الفاضل 
وشيخة أبو راوى المعتدل 
فاشتهرت لنا به الطريقة 
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وشيخه للمعتمد الجليل 
العارف المسهور فى الرجال 
أبو العباس ذو القرنين أحمد 
وشيخه بحر التقى والعلم 
أستاذه معمين الدين الحبشنى 
وغوه المضىء مثل الشمس 
وشيخه أبو الحسن قطب الانام 
كبير المقدار وشيخ العارفين 


ليس له فى دهره عديل 
السيد الموصوف بالكمال 
الخرسانى فتح الله العجمى 
وهو المسمى بياقوت العرشى 
قطب النهى أبو العباس المرسى 
امام القوم الشاذلى عالى المقام 
دفين عيذاب١"مربىالسالكين؟؟‏ 


ويعود الشسيخ(؟") من حيث بدأ بعد جولة مستفيضة حول الشيوخ 
ومريديهم تابعين ومتبوعين فيصل على سيد الكونين خير المرسلين منتهيا الىأن 
امامة القوم للشاذلى الكبير , ناصحا كل مريد بتتبع المسلسلة المباركة مسلسلة 
الكرام الابرار 2 حتى سيد الكائنات حبيب الله صلى الله عليه وسلم ثم الى رب 
العزة والجلال اله العالمين ٠٠٠‏ 


قد انتهت طريقة الارادة 
ولامام القوم الشيخ الشاذلى 
وهصكذا من شيخ الى شيخ الى 
عنالرسول الروحجبريل الامين 
مشهورة اسسنادها مس حيح 
فاغفر لنا ذنوبنا واسترنا 
وآاختم لنا بحسن الاختتام 
ثم الصلاة والسلام التام 
ما غردت قمرية بكية 


فادع بها تحصل لك الافادة 
ورد تبركا بذى سلاسلل 
عن رب العزة الهنا المتين 
موصولة لربنا الغفار 
بعرفها الممأرس الفصسسسيع 
عن سادة أكابر مرورية 
وبالرجال الكاملين الحقنا 
بجاه سيد الورى التهامى 
وصدحت بصوتها عشية(4') 


١‏ عيذاب : مكان على حدود مصر ‏ السودان حيث كان طريق الحم 
القديم وفى هذا المكان استئفر جسد الامام الشاذلى حيث يؤمه الكثيرون ٠‏ 
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فاذا انتقلنا الى كتاب حفيد الشيخ الكبير : الاشارات لبعض ما بطرابلس 
الغرب من مزارات »2 نجده يحدثنا فى المقدمة ( أنه شاع عن الشيخ الاعظمسيدى 
زروق أنه قال فى الزاوية(9") الغر بية والفواتير انهما ينبتان الاولياء كما تنبت 
الارض الطبية الزعفران » وحسبه اختياره لها مسكنا واختيار الله اياها له 
مدفنا » وذلك لما طبع عليه غالب أهلها من الحياء والتقشف ومحبة الصالحين 
والاعتناء بالمنتسب الى طريقتهم , ولما طبعوا عليه فى الكلام من عدم الفحش 2 
ولما فيهم من السخاء ولين الجانب للغريب ) ويحدثنا صاحب الكاتب عن جده 
الشيخ عبد السلام الاسمر صاحب السلسلة الجوهرية والذهبية أنه قال فيما 
قال من وصاياه لاهل الطريق فى آداب زيارة قباب الاولياء : 


( وعليكم بالزيارة ٠٠٠‏ فالزائر مثل من يفتش عن ضالة لا يدرى أيسن 
توجد ٠‏ فكذلك تكونون فى الادب مع كل من تزورونه ١‏ لانكم لا تدرون أيهم 
المقبول الدى يقبلكم الله بسبب قدومكم اليه ٠‏ واذا زرتم فزوروا زيارةلايتضرر 
منها أحد بسبب قوتكم وقوت دوابكم أو مبيتكم » ولا تنزلوا الا عند من تعلمون 
أنه يرضى بكلفتكم وكلفة دوابكم ان كانت عندكم دواب ١»‏ واختبروا عياله ٠٠٠‏ 
هل كانوا يرضون بكم أم لا .٠٠‏ والقرينة تدل على الحال ٠‏ ومن أضر الناس 
فى زيارته فلا يصح له منها الا العلة وسلب الانوار والعياذ بالله ٠‏ وربما يخرج 
الزائر وقلبه مملوء بالانوار فرجع وقلبه محشو بالاغيار وهو فى غضب الجبار 
فاحذروا الهلاك فى الزيارة غاية الاحذار)(51) ( وأما من راح للزيارة بالجد 
والاجتهاد والتسليم والتواضع والرقة , ورفع زاده معه ان تيسر ؛ والا رضي 
بما يرزقه الله » ومشى على رجنيه ان قدر , والا ركب ولم نضر دابته أحدا » 
وخرج باذن شيخه ان كان له شيخ , والا فبعد الاستخارة النبوية » وزاربالادب 
وطريق السنة المحمدية » على صاحبها أفضل الصلاة والسلام » وزار كل مسن 
بركته ظاهرة كالشمس أو مظنونا بالبرئة , أو مشكوكا فيه , ولم يتكبر على 
أحد , لانه كفتاش الضالة , فافهموا ٠‏ فاذا خرج بهذه الشروط المذكورة رجع 
وهو موضوع الاوزار » وقلبه محشسو بالانوار وهو فى رضى الغفار ٠‏ فعليكم 
بالزيارة ما دام خروجكم لا يؤدى بكم الى محرم أو مكروه من كل جانب 
فافهموا ٠.٠‏ [فقة ٠‏ 


وبلاحظ الدارس لكتاب الارشادات أنه مقسم تقسيما علميا سليما حيث 
أنه يذكر أولا من شيوخ الصوفية أولئك الذين بداخل المدينة ثم من بازائها وفى 





ه؟ ‏ يقصد بالزاوية والفواتير منطقة فى طرابلس حيث همكان الشسيغ 
الكبير وأحفاده وتلاميذه أنظر الاشارات 5 لا ٠‏ 


٠ا١١‎ 5٠١ الاشارات‎  "؟!/‎ 


سا ا.ء١ا‏ ب 


مقبرتها ثانيا , ثم من بساحلها ثالثا , ثم من فى تاجوراء رابعا , ثم من بالجفارة 
والغابة خامسا ء ثم من بساحل حامد من عين لبدة الى عين كعام سادسا ,» ثم 
تاسعا » ثم من فى جنزور والغار ولماية عاشرا! , ثم من فى الزاوية أخيرا ٠‏ 


لكن الكتاب يشوبه كثير من القصور حين يكتفى.بذكر الشيخ الصوفى 
ومزارته فقط , أو يشير الى خبر هام حوله دون أن يفصل فيه , وكان أولى أن 
يفصل » فهو مثلا(8؟) حين يتحدث عن مقبرة الشعاب يقورل ( وهى التى فى 
شرقى المدينة ( طرابلس ) على شاطئء البحر ٠‏ وفيهاروضة الشيخ سيدىعبدالله 
الشعاب ذكره الشيخ التجانى فى رحلته ) ثم ينهى الحديث منتقلا الى مزارات 
أخرى ومثل ذلك كثير ٠‏ لكن المؤرخ يبدو دقيقا فى أحيان قليلة » حين يقولمئلا 
عن محمد أخمد المكنى ومزارته , انه ( أخى وابن خالتى سيدى محمد ابن شيخنا 
سيدى أحمد المكنى ٠‏ كان على حداثة سمنه من العباد الزهاد ٠‏ تلقى العلم عن 
الشيخ سيدى أبى راوى فظهرت عليه بركته .سريعا ) ( وكان من عاداته أنيختم 
كل يوم دلائل الخيرات » ويقرأ ربع القرآن مع قيامه بوظيفة دروسه ٠‏ مات فى 
شعبان سنة ست وثمانين وألفا مطعونا رحمه الله )(19) ٠‏ وفى الكتاب حكايات 
طويلة وقصيرة عن غرائب كرامات الصوفية على اختلاف درجاتهم من العلم 
والمعرفة ٠‏ لكن أغرب نا قراك فى هذة الكنات سساولة اثبات أن أعسر الكيوا 
كانوا فى منطقة الجفارة ٠‏ فهناك ( فوق مقبرة لقاطة مسجد فى قنة جبل يعرف 
بمسجد أم غربان تزوره الناس وتتبرك به ٠‏ ويذكرون أن بذلك الموضصامع 
أصحاب الكهف )"١0()‏ ويعود المؤلف فيذكر أن الشيخ الكبير عبد السلامالاسمر 
( جاء لذلك الموضع ونرك فرسه عند سيدى خليفة الشويشين وانحدر الى مغارة 
هناك , فلما أبطأ عنه لحقه وأشرف على المغارة فرأى كلبا عظيما هر عليه هرة 
كاد أن يموت منها )"١1()‏ ويعود المؤلف فيحكى أن حوارا دار بين اللشيخ 
عبد السلام والشيخ خليفة حول الكلب الرهيب فذكر الشيخ عبد السلام أن 
( هذا هو كلب أمل الكهف وهؤلاء أصحاب الكهف ٠٠١‏ )(5؟) العجيب أنمؤلف 
الاشارات وهو حفيد السيخ الكبير يحاول تفسير ذلك بادخاله فى باب الكرامات 
الخارقة للشيخ عبد السلام الاسمر وذلك ( بأن الشيخ ( عبد السلام ) لا صعد 
ل ل ا ا انض الاك 
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ب ١.9‏ سه 


موضعهم الذى عم به وآخبر سسيدى خليفة بظاهر الامر دون حقيقته والله 
أعلم )0( ٠‏ ويعود الحفيد ليقول عن جده الشسيخ الكبير » فيما تروى 
الروايات عنه فى كل مكان ( ما رأينا ولا سمعنا أحدا من أهل البصائر دخل 
طرابلس الا ويعظم الشسيخ تعظيما كثيرا ) ( وكان الشميخ سيدى أبو راوىيقول 
لى كثيرا : ثلاثة من الاولياء اياك أن تتعرض الى من انتسب اليهم صادقا أو 
كاذبا : الشيخ سيدى عبد القادر الجيلانى » والشيخ سيدى أحمد البسدوى 
والشيخ سيدى عبد السلام الاسمر ٠ )"(2) ٠٠١‏ ظ 


عبد القادر محمود 


٠ 58 الاشارات‎  "“" 


اق.١‏ ب 


معاررة 


سل ولك 
الافنتا” 


ر. عات زات شيم 
كية الب هاموم الفا 





للكهوف مع الانسان علاقة قديمة قدم التاريع ٠‏ هنذ أن كان يتخذها 
سكنا له 2 يلجا اليها هربا من الوحوش الضوارى ٠‏ أو يبيت بها ليلا » أو يلوذ 
بها من حر الصيف وزمهرير الششستاء ٠‏ 


وتطور الانسان ‏ كما قالوا ‏ وابتعد عن حياته الطبيمية الاولى , وبدأ 
يصنع هو بيته وسكنه من قش أو طين وحجر »2 بعد أن كانت الطبيعة تكفل 
له هذا السكن ٠‏ ولم يبق من الكهف بالنسبة للانسان الحديث سوى ذكريات 
بواكير دبيبة على هذه الارض » أو صلة حفريات يقوم بها رجال الآثار وعلم 
الانسنان بحثا عن الماضى السحيق ٠‏ يجمعرن صورة الانسان الاولى جزءا بعد 
جزه من أثر رسم بدائى على جدار كهف أو قطعة فخار ملقاة منذ آلاف السنين 
أو حجر مسئون كان أداة دفاع وهجوم قتل به قابيل أخاه هابيل ! 


غير أن الكهف ‏ أو الغار ‏ ظل مرتبطا بحياة الانسان الروحية ‏ رغم 
انقطاع صلته الجسدية به يضع بصماته على تاريخه ويذكره بماضيه الذى 
كاد ينساه ٠‏ ونحن نجد فى القرآن الكريم . مثلا . قصة أهل الكهف .٠0‏ 
أولئك الفتية الذذين آمنوا بربهم وزادهم هدى ,؛ ثم لجأوا الى الكهف فرارا من 
ظلم الكفر وظلمة الكفر 2 حيث لبثوا ثلاثمائة سنين وازدادوا تسعا ٠‏ تزاور 
الشمس اذا طلعت عن كهفهم ذات اليمين وتقرضهم اذا غربت ذات الشمال , 
وهم فى فجوة منه ٠‏ حتى أذن الله أن يخرجوا ثانية على الناس ؛ فاذا الدنيا 
غير التى عرفوا , واذا البشر غير الذين ألفوا . واذا الحياة غير الحياة ٠ )١(‏ 


ومن المعروف فى السيرة النبوية أن الرسول الكريم (ص) كان يأوى الى 
ه غار حراء » حيث بحد متعة التأمل والتفكر والطمأنينة والهدوء ٠‏ بعيدا عن 
مجتمع الوثنية الصاخب المنغمس فى الملذات والشهوات 2 وحيث هبط عليه 
الروح الامين ليأمره أن « اقرأ باسم ربك الذى خلق ٠‏ خلق الانسان من علق 
اقرأ وربك الاكرم » وأن يبلغ الرسالة الى العالمين ٠‏ 
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ب ١١١‏ د 


ثم نجده فى « غار ثور » ثانى اثنين , بعد أن أخرجه الذين كفروا هو 
وصاحبه أبا بكر الصديق ( رضى الله عنه ) , يختبىء عن الاعين الراصدة فى 
عجرته ,2 ينسج العنكبوت خيوطه على مدخل الغار وتسكن اليمامة ‏ كما تقول 
الروايات - فيضلل التابعون له المطاردون اياه وينصرف عنه وعن صاحبه 
الاذى ٠ )١(‏ 


فهل عجب ‏ بعد ذلك أن نرى صورة الفار ترتبط فى التفكير 
الاسلامى برجال الله من الاولياء والصالحين وأمل العناية والرعاية ؟ 


فنلقى كبار الصوفية يتخذون من الكهف ملاذا لصلاتهم ودعائهم وذكرهم 
وخلوتهم , فيه يتقابلون وبه يتعارفون (") ٠‏ بل ان بعض فرق الشيعة اعتقد أن 
الامام ( المهدى المنتظر ) لم يمت , وانما هو لا يزال حيا فى غار بجبل يخرج منه 
حين تحين الساعة ليملا الارض عدلا كما ملئنت جورا (") ٠‏ 


ويأخذنا حبل الحديث لو مضينا نعدد صلات الكهف ‏ أو الغار ب 


بالاولياء 2 والعباد والصالحين فى تاريخ الفكر الاسلامى ٠‏ فلنقصر حديثنا 
هذا على غار واحد تردد ذكره كثيرا فى كتب الرحلات ٠‏ ولا يزال بعض آثاره 


١‏ ) انظر : القرآن الكريم ‏ سورة التوبة » آية « اذ أخرجه الذين كفرو! 
ثانى اثنين اذ هما فى الغار اذ يقول لصاحبه لا تحزن ان الله معنا فأنزل 
الله سكينته عليه وأيده بجنود لم تروها » ٠‏ 
؟ ) من أشهر ما كان فى هذا الباب لقاء أبى الحسن الشاذلى وشيخه عبد السلام 
بن مشيش , يوم كان الشاذلى يبحث عن القطب المرشد فى العراق فقيل 
له : «ه أنت تنبحث عن القطب فى العراق مع أن القطب ببلادك ٠‏ ارجم الى 
بلادك تجده » ٠‏ فقدم عليه فى منطقة غمارة بالمغرب وهو ساكن بمغارة فى 
رأس جبل ٠.٠‏ الى آخر القصة ٠‏ عبد الحليم محمود ؛ أبو الحسن الشاذلى 
ص 9*9" ٠‏ 
) أنظر : مقالات الاسلاميين » للاشعرى » جزء ١‏ ص ٠ 3١‏ وكذلك : الفرق 
بين الفرقء للبغدادى 2» ص 9؟  ٠ 5١‏ وعند بعض الشيعة أن الامام 
المقصود هو محمد بن الحنفية يعيش فى جبل رضوى عن يمينه أسد وعر 
يساره نمر » يحررسانه , وعنده عين ماء وعين عسل يأخذ منهما رزقه 2 وعو 
الذى عناه كثير ‏ فى أبيات مشهورة ‏ حين قال : 
وسطلط لا يذوق الموت حتى بقفلود الجيش يقدمها لواء 
تغيب لا يرى فيهم زمانا برضوى عنتده عسل وماه 


ب ١١95‏ ب 


حتى اليوم » ذاك ما عرف باسم « مغارة سيدى بوشعيفة )١(»‏ عند قصر أحمد ' 


لين لين نا 


من جملة المصادر المتوفرة بين أيدينا الآن يأتى الرحالة المسهور أبوسالم 
العياشى فى مقدمة الذين ذكروا هذه المغارة وجاءوا بحديثها قال وهو يتحدث 
عن اقامته بمصراته فى طريقه الى بيت الله الحرام : 


« وزرنا خارجه ( يعنى خارج قصر أحمد ) على تل مرتفع بساحل البحر 
قبر سيدى أبى شعيفة ٠‏ ووجدت عند قبره سيدى أبو تركية 2 بل وجدنى » 
واغتدمت دعاءه فى ذلك المكان . وذهب بى الى مزارة هناك فى مغارة بساحل 
البحر يتعبد فيها الصالحون , لا تكاد يطلع عليها أحد الا من عرفها ؛ لانها 
صغيرة مستقبلة البحر يغلب على الجالسين بها الحضور ٠‏ اذ لا يرى الا 
البحر , ولا يسمع الا تسبيحه وتمجيده لربه ( وان من شىء الا يسبح بحمدءه 
ولكن لا تفقهون تسبيحهم ) لغفلتكم عنه ٠‏ ومن امتزج تعظيم الحق وتسبيحه 
بلحمه ودمه وأنس بذلك سمع تسبيح كل شىء ء اما بحاله أو مقاله » (؟) ٠‏ 


كان هذا فى سنة ٠١13‏ هجرية ٠‏ وبعد خمسة وأربعين عاما نجسد 
رحالة مغربيا آخر ,2 هو أحمد بن ناصر الدرعى , يعيد ما ذكره العياشى غير 
أنه يضيف شيئين : 


الاول : اقتباسات طويلة من ( الفتوحات المكية ) لمحيى الدين بن عربى 
و ( اللوائع القدسية ) للشعرانى عن تسبيع الكائنات الوجودية وامكان فهم 
هذا التسبيح عنها ء بالاستغراق الكامل فى الوجود , مما يدخل فى باب 
ه وحدة الوجود » مذهب ابن عربى المعروف ٠‏ وهذا ليس موضع بحث الآن ٠‏ 


والثانى : أنه قام بزيارة المغارة فى حجته الاولى سمنئة ١٠١95‏ ه ٠‏ بيد 


أنه أخفق تماما فى العثور عليها فى حجته الثانية سنة ١؟١١‏ ها٠‏ رغم بحثه 
الطويل عنها ٠‏ فاكتفى بأن يمم وجهه شطرها ودعا , طالبا البركة من أهلها 


: أما الصواب لغويا فهى‎ ٠ هكذا تنطق , وحرصنا على رسمها كما تنطق‎ ) ١ 
٠ » مغارة سيدى أبى شعيفة‎ « 


؟ ) رحلة العياشى ‏ ليبيا فى كتب الجغرافية والرحلات ‏ ص ٠ "١١‏ 


- ١١9 ل‎ 


ومن قصدها من العباد الصالحين ٠ )١(‏ 


ويمضى أكثر من قرن من الزمان بعد العياشى لتأتى سنة 1١1194‏ ههء 
حين يعود ذكر « مغارة بو شعيفة » همرة أخرى فى رحلة الحسن بن محمد 
الورثيلانى ( نزهة الانظار فى فضل علم التاريخ والاخبار ) ويورد. الورثيلانى 
ما جاء به أحمد بن ناصر جميعه , ويضيف اليه ما ينقله عن أبى سالم العياشنى 
ثم يسرد ما جرى له هو ذانه : 


« ولما زرنا أبا شعيفة ومن معه رأينا سفينة مرساة بالبحر , وذهب 
محبنا فى الله سيدى محمد بن قسوم ٠.٠٠‏ الى تلك السفينة ٠‏ فلما رجع الينا 
ولحق بنا طفق يخبرنا على ما شاهده من أمر تلك المغارة ؛ اذ تعجب من أمرها 
وما شاهده من تجليات الحق فيها , كأنه أصابته هيبة وجلال ٠‏ حين رآها 
كاد أن لا يملك نفسه ٠‏ ونحن لا نعرفها , ولذا استخففنا بأمرها , والا لبحثنا 
عنها عند الرجوع ..٠‏ 


وقد كان ,سيدى أحمد بن ناصر حين رجع مع أصحابه ذهبوا الى تلك 
المغارة فلم يجدوها ‏ لعدم من يخبرهم بها من أهل البلد فيزوروها ٠‏ والشيخ 
- من بعد هذا وأنا ركبنا من الشيخ أبى شعيفة وذهبنا على ساحل البحر 
مع فضلاه الركب ٠‏ والحمد لله ! » (') ٠‏ 


هكذا اذن حظيت «٠‏ مغارة بو شعيفة » باهتمام ثلائة من كبار الرحالة . 
ولولا انها كانت ذات شهرة عظيمة لما حرص الثلاثة على ذكرها والاشارة اليها . 
فكيف بدأ أمر هذه المغارة وكيف انتهى يا ترى ؟ 


« وقد أخبرنى صاخبنا هذا ( يعنى أبا تركية ) أن مفتتح هذه المغارة 
رجل من العباد اسمه سيدى فرج ٠‏ وهو الآن بالجزائر ٠‏ وكانت قبل ذلك 








١‏ ) رحلة ابن ناصى , مخطوط ( المكتبة الوطنئية بتونس ) رقم 4547 ص 
:ا هلا ٠.‏ 


؟ ) نزهة الانظار » ص ٠ "5١7‏ 


- ١١8 


مغلقة لا علم لاحد بها » ٠ )١(‏ 


كانت المغارة مقفلة اذن , ولا علم لاحد بها حتى ( افتتحها ) سيدى فرج 
- حسب مقالة العياشى ٠‏ ويبقى السؤال : من هو سيدى فرج هذا الذى 
لا .يزيد الرحالة على ذكر اسمه شيئا يعرف به ؟ ومتى كان افتتاح المغارة ؟ 
وكيف ؟" 


ان المصدر الرئيسى فى الحديث عن الاولياء والصالحين فى بلاد طرابلس 
أعنى كتاب ( الاشارات ) لعبد السلام بن عثمان الفيتورى - يذكر شيئا عن 
أحد الاولياء يدعى (سيدى فرج) فى أثناء حديثه عن مزارات ,ساحل آل حامد : 


« 000 ثم فى أولاد جميع الشيخ الكبير سيدى فرج » الشهير بفريج 
بالتصغير ٠‏ وهو شيخ كبير قديم يذكر عنه أهل البلد حكاية هى أنه ورد 
عليه وارد ذاب منه حتى صار كالزق المملوء ماء . فأخبر شيخه بذلك ٠‏ فأمر 
أن ,يؤتى اليه بنساء مزينات يدرن به ويغنين ٠‏ ففعلوا ذلك ٠‏ ثم نخسته 
احداهن باصبعها لتنظر أذاب أم لا ء ففاق عند نخسها , وبقى أثر نخسها فى 
بدنه الى أن مات ٠‏ وهذه الحكاية شائعة عنه ٠‏ ويقولون : ان شيخه هو سيدى 
أبو النور الذى أسفل منه قريبا من البحر ٠‏ وقد رايت فى كتاب ( مناقب 
سيدى عبد القادر ) رضى الله عنه , هذه الحكاية بعينها عن رجل من تلاميذ 
بعض الاو لياء المذكورين فيه , واسمه فرج ٠‏ وانئله أعلم ‏ أهو هو أم لاء (") 


الواضح أن سيدى فرج هذا شخصية غامضة حقا ٠‏ استغلق أمرها على 
مؤرخ الصوفية الطرابلسيين الممروف ٠‏ وهو لا يدرى من هو ويتحير فى 
أمره 2 ويحيرنا معه ! 


لكن العياشى يذكر بالتحديد أن سيدى فرج « الآن بالجزائر » ٠‏ وجلى 
أنه لا يقصد كونه حيا يرزق ؛ فان الحديث عن أمر غبر ٠‏ ولعله يعنى أن 
مدفنه بالجزائثر ٠‏ فان كان الامر كذلك فان لدينا مصدرا آخر قد يلقى مزيدا 
من الضوء على سيدى فرج ٠‏ 





٠ 519 رحلة العياشى  ليبيا فى كتب الجغرافية والرحلات  ص‎ ) ١ 

؟ ) الاشارات لبعض ما بطرابلس الغرب من المزارات » ص ؟*ه ٠‏ مع التجاوز 
طبعا عن أسلوب الكاتب ولغقه ٠‏ فالكتاب نشسر أول همرة بتحقيق 
مستشرق ايطالى وطبع فى طرابلس سنة م٠‏ ولم أعثر للاسف 
على كتاب ( مناقب سيدى عبد القادر ) الذى يذكره الفيتورى للتحقق 
من القصة ٠‏ 


ل ١١6‏ ل 


نفى مخطوط متآكل منسى موجود بمكتبة الاوقاف بطرابلس نجد 
بصيصا من نور فى كتاب معنون ب «الاسنلوب الغريب فى التعلق بالحبيب»(١)‏ 
غريب » حقا ٠‏ اذ يبدو صاحبه دعيا بالولاية ,“ مدعيا للقطبانية » داعية الى 
نفسه بسكل يلفت النظر ٠‏ :وليس يهمنا هنا ما. يقوله عن نفسه . ولكن 
ما يعنينا أنه ألف كتابه فى طرابلس سنة 15م م ٠‏ بعد أن جلس فى محراب 
( زاوية القائدى ) (؟) وهى السمنة التى ه رأيت فيها الرسول ( ص ) ببلد 
طرابلس فى:- السادس عشر من جمادى الاولى » (5) ٠‏ 


وكان من قبل سمع دعوة أحد شيوخه له : 

٠000 «‏ وأخبرت بذلك الولى الكبير الكامل سيدى فرجا بقسنطينة 
فقال : انما قال : ( وقد فعل ) لانه صادف فيه الاجابة » فقد أعطاك الولاية 
فقلت له :.وأن: نتم ؟ فقال : ونحن أيضا أعطيناكها » (2) ٠‏ 


ثم يكور ان ال ال ل سس 
ثانية على ولايته (0) ٠‏ ْ 


ن# #د ا« 
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5 ) المصدر السسابق ص. ؟* أ ٠٠ويذكر‏ أحمد النائب عن القائدي أنه ه خلف 
الله بن سسعيد الاطرابلسى المغر بى القائدى ٠‏ ذكره العلامة الحافظ 
السخاوى فى ( الضوه ٠‏ اللامع لاهل القرن التاسع ) وقال.: مات سنة 
بضع وأربعين وثمانمائة » ٠‏ المنهل العذب ب جزء : " ص لاه ٠‏ 

وحين استرشد الكاتب بالهيئة العامة للاوقاف بطرابلشس عن أثر 
مسجد القائدى المشار اليه أجيب بأنه لا يبوحجد مسجد بهذا الاسم , 

وانما ائمة مسجد ياسم ( جامع القائدة ) بمنطقة سوق الجمعة ٠‏ ولعل 
القائدى ينسب ‏ للقائدة هذم : : ش 


" ) الاسلوب الغريب 2 ض ١ه‏ ب ٠‏ 
5 ) المصدر السابق 2. ص 59 ٠‏ 
- 5 ) المصدر السابق 2. ص ٠١‏ ب 


- ١١1 ب‎ 


ونيحن هنا أمام عولة مسائل : 5 


أولاها ': أن محمدا البجائى يتحدث عن ( سيدى فرج ) دون ذكر لقب 
ولا نعين نسسبة. ٠‏ ولعله فعل هتّذا اكتفاء بالشهرة الواسعة التى كان يحظى 
بها الشيخ . مما يبدو فى ثنايا كلامه عنه ٠‏ ش 


. وثانيتها : قد يكون سيدى فرج الذى يقول العياشى عنه انه مفتتح 
المغارة الموجودة بالجزائر هو ذاته سيدى فرج الذى. يعنيه محمد البجائى ٠‏ 
وليس مستيعدا أن يكون زار طرابلس , ومصراته بالذات » ثم ( افتتح ) 
المغارة وظل فيها مدة عاد بعدها إلى الجزائر ٠‏ خاصة اذا علمنا أن تلميذه جاء 
جاء طرابلس وأقام بها , ريما اقتداء به » حيث ألف وكتب ٠‏ 


| وثالئتها : قد تكون انمة صلة ما بين سيدى فرج ( الجزائرى ) وسيدى 
فرج ( أو فريج ) فى ساحل آل حامد : اذ بلغت شهر نه بين “القطر ين ( ليبيا 1 
. والجزائر ) الى حد أن اتخذ كل فريق له قبرا يصر على أنه مدفون فيه ٠‏ فكثيرا 
ما كان للولى قبران ٠ )١(‏ 1 7 4 


ورابعتها : أن الحزكة الصوفية فى مصراته ‏ وطرابلس عموما ‏ كانت 
نشطة آنذاك ( النصف الثاني من القرن التناسع الهجرى ) ٠‏ ويدلنا على هذا 
ما كان معزوفا من اختيار الشيخ أحمد زروق ( المتوفى سنة 8515 ه )المصراته . 
بالذات موطنا له ومركزا ينشسر منه- تعاليم طر يقته الصوفية المعروفة 2 حيث” 
توفى ودفن * ٍ 3 ش ١‏ 


ومن يدرى ؟ 


لعل زروقا نفسه جاء هذه المغارة واختلى فيها مدة ؛ اذ لا يبعد مسكنه 
ومدفنه عنها بأكثر من ثلاثة أميال ٠‏ فان من الثايت لدينا الآن أن زروقا لبث 





1ع عوود سه 1 بالفية الكسية: الحفظ (ابرصى لك اعلحة ) كاله مت 
بكر بلاء وآخر بالقاهرة . مع ما هو معروف من جهل موضع دفنه ؛ 
ولنسيدة 'سكينة أبنت: الحسين كذلك ضريحان » وللسيدة زينب أيضا 
ضر يح فى القاهرة وآخر فى ظاهر دمشق ٠‏ وللشيخ أحمد ززوق ضريح ٠‏ 
فى قبيلته ز البرانس ) بمنطقة تليوإن مع ناكد دفنه فى ضر بحه المسهور 
بمصراته 0 5 8 ١ 7 ١ 1 ٠.‏ 1 


3 


فى بجاية مدة تنقسم ‏ حسب مصادرنا ‏ الى ثلاث فترات ٠ )١(‏ وكان له فى 
تلك المدينة الجزائرية نشاط كبير . وتبعه منها أتباع ومريدون الى مصراته 
يوم قرر الهجرة اليها والاقامة فيها (') ٠‏ واذا كان أحمد زروق لا يذكر شيئا 
عن ( سيدى فرج ) فان هذا لا ينفى وجود صلة محتملة بين الرجلين » هناك 
فى الجزائر أو هنا فى مصراته », اذا ما انتبهنا الى أنهما كانا متعاصرين (") ٠‏ 


د د 


هذه قصة ( افتتاح ) مغارة سيدى بو شعيفة ٠.وهى‏ استمرت - كما 
نتصور ‏ خلوة للمبتعدين الذاكرين المبتعدين عن ضجيج الدنيا الصاخبة »2 
المنصتين لتسبيح البحر وتمجيد أمواجه لخالق هذا الكون وحافظه فى الوجود ٠‏ 


أما ( الخاتمة ) فقد كان الزمن كفيلا بها ٠‏ طمر المغارة بحبات الرمل 
وغمرها بنباتات الصخور البحرية الكثيفة حتى نسيها الناس فى غمرة 
انشغالهم بالتكاثر والتفاخر وما زين لهم من حب الشهوات ٠‏ ثم كانت النهاية 
بوم جاءت شركة بوغسلافية تنشسىء ميناء قصر أحمد الجديد وتزيل جرافاتها 
المغارة من الؤجود , ولا تبقى على شيء سوى ضريح سيدى بو شعيفة الابيض 
الصغير مطلا على البحر فوق ربوة عالية مابتا ممتزا2» رمن تحدى الروح الخالدة 
أعصر الآلة الحديدية الرهيب ! 


١‏ ) الفترة الاولى من سسنة 7م ب "لالم ها٠‏ (لا حظ أن السنة الاخيرة 
كان فيها محمد البجائى بطرابلس ) والفترة الثانية سنة 08م هم . 
والثالئة من سسنة ١كم ‏ ؟ؤللم ه ٠‏ (أى بعد استقراره بمصراته ) 
ما بين مدينة بجاية ومدينة الجزائر العاصمة ٠‏ 


")2 انظر مؤلف الكاتب أحمد زروق والزروقية ص 58 ٠‏ 


؟ ) قد يكون ذا دلالة هنا أن نشنير الى ما يذكره ه الشسيخ أحمد زروق فى 
( كناشه ) عن رجل يدعى محمد الزواوى »2 » يقول أنه قابله فى مكة سنة 
ه ٠‏ وجاور معه ثلاثئة شهور ,2 ويقرر زروق : « لم آخذ عنه لامر 
عرض » ٠‏ وهو يتحدث عنه مرة أخرى فى مؤلفه ( شرح الحكم العطائية ) 
السابع عشر ويقول انه « مات مرفوضا ٠٠‏ والعياذ بالله ! » أما عن سبب 
موت الزواوى « مرفوضا » فأمر لا بوضحه زروق ٠‏ فان كان ثمة صلة 
بين هذا ارو الاتارد الفزوي الاو تراك ع1 مولت 
تبيئن سبب موقف زروق بوضوح كامل ٠‏ 


ب لاا - 


مراجم المقالة 


ابن ناصر . أحمد الدرعى ؛ الرحلة ‏ مخطوط المكتبة الوطنية التونسية 
رقم 55485 ( ٠) 1١٠١١6٠١‏ 


الاشعرى , أبو الحسن على بن اسماعيل ؛ هقالات الاسلاميين واختلاف 
المصلين ٠‏ تحقيق محمد محيى الدين عبد الحميد ٠‏ القاهمرة ٠96١م ٠‏ 


البجانىي »2 محمد بن محمد الزواوى ؛ الاسلوب الغريب فى التعلق 
بالحبيب ٠‏ مخطوط مكتبة الاوقاف بطرابلس ٠‏ رقم : عام 5م , خاص 


٠ ؟وؤ٠ءراآ‎ 


البغدادى , عبد القاهر بن طاهر ؛ الفرق بين الفرق ٠‏ تحقيق محمد 
محيى الدين عبد الحميد ٠‏ القامرة بدون تاريخ ٠‏ 


خشيم » على فهمى ؛ أحمد زروق والزروقية . طرابلس ١519‏ م ٠‏ 


الفيتورى » عبد السلام بن عثمان ؛ الاشارات لبعض ها بطرابلس الغرب 
هن المزارات » طرابلس ٠ ١935١‏ 


العياشى , أبو سالم ؛ الرحلة ب ضمن «٠‏ ليبيا فى كتب الجغرافية 
والرحلات  »‏ اختيار وتصنيف محمد يوسف نجم واحسان عباس , 
ببنغازى 1١95348‏ م ٠‏ 


محمود , عبد الحليم ؛ المدرسة الشاذلية الحديثة وامامها ابو الحسن 


الشاذلىي ‏ دار الكتب الحديثة , القاهرة ‏ بدون تاريخ ٠‏ 


٠ 


النائب , أحمد الانصارى ؛ المنهل العذب ٠٠‏ تاريخ طرابلس الغرب ٠‏ 
تحقيق الطاهر الزاوى ٠‏ مطبعة الاستقامة ‏ القاهمرة ١953١‏ م ٠‏ 


الورثيلانى / الحسن بن محمد ؛ نزهة الانظار فى فضل علم التاريخ 
والاخبار ٠‏ تحقيق محمد بن أبى شنب الطبعة الثانية » دار الكتاب 
العربى » بيروت ١91/5‏ م ٠‏ 


- ١|١94 لب‎ 
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د . سود مركت زوفت 
كلية ١‏ صول ١‏ لرسدت جاه ف انر هر 


نود أن نتناول ‏ بايجاز ‏ فى هذا البحث مشكلة الشك بابعادها 
المختلفة ٠‏ وفى هذا الصدد سينصب حديثنا عل النقاط التالية مفهوم الشك 
وتطوره فى العصر الحديث والصور الرئيسية لمذهب الشك ومحاولات نقضه 
ثم نختم البحث بالحديث عن الشك الفلسفى وأهميته فى محاولة التغلب على 
مذهب الشسك فى الفلسفة : 


: س تمهيد : حول هفهوم الك‎ ١ 

يأخذ مذصيب السك 5662110151823 مكانا هاما فى الفلسفة الحديثة ,2 
حيث يصادفنا هنا فى مختلف الاشكال والصور ٠‏ وتلعب بعض المواقف 
الشكية أيضيا دورا حاسمما لدى كثير من المفكرين الذين لا يصفون أنفسهم 
صراحة بأنهم من الشكاك ٠‏ ولكن مذهب الشك بطبيعة الحال ليس من 
ابتكارات العصر الحديث ٠‏ فقد واجهت الفلسفة والعلم باستمرار ومند 
البداية اعتراضات مذهب السك ٠‏ هذا من ناحية , ومن ناحية أخرى بذلت 
منذ زمن بعيد جهود كثيرة لنقض هذا المذهب , وبوجه خاص عن طريق اثبات 
تناقضه المنطقى ٠‏ ولكن مذهب الشك ‏ على الرغم من ذلك لم يمكن اقصاؤه 
من حقل النزاع الفلسفى ٠‏ وليس هذا فحسب , وانما استطاع الشك ‏ على 
ما يبدو أن يدعم موقفه ٠‏ وتلك ظاهرة مامة تستحق ‏ بلا ريب - أن نبحثها 
بشىء من العناية ٠‏ 

فماذا يعنى مفهوم السك فى حقيقة الامر ؟ 

لقد كان لهذا المفهوم فى الاصل فى اللغة اليونانية معنى يختلف تماما 
عن المعنى الذى نفهمه منه اليوم ٠‏ فالكلمة اليونانية (اسكبتستاى ) 
265]121 5 التى اشتق منها مفهوم الشسك تعنى الفحص بعناية أو الموازنة 
النقدية ٠ )١(‏ وهذا الفهم لهذه الكلمة يمكن أن يعتبر ميدأ أو قاعدة لكل 
تفلسف جاد ٠‏ ولكن معنى الكلمة قد تغير على مر العصور « وطبقا لذلك فان 
الشاك هو أحد هؤلاء ( المفكرين ) الذين يتخذون موقفا معينا فى مجال نظرية 
المعمرفة 2. وهو موقف يتمثل ‏ على وجه التحديد ‏ فى انكار المعرفة » (") ٠‏ 
متاععظ .اأكأقطءكمع117155 ,ذزومعع51 ,كلزونق3طم0غع21 ,ع1 الاموع 5 .3177 1 
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ومعهوم « الشماك » لم يعد يعنى أن الشاك سور احد الباحثين (601., 


يتخذون اتجاها نقديا غير مثقل بأحكام سايقة , واننا أصبح يعنى ‏ على 
خلاف ذلك أن الشساك هو أحد المفكرين الذين ينكرون امكان المعرقة سنب © 
كان هذا الانكار انكارا <زثيا أو كليا شاملا لكل معرفة ٠‏ وممكذ! دان السااد 
قد وضع لبحوثه فى اتجاهات معينة حدودا قاطعة . أو أنه يرفض شكل م 


أشكال الجهد الفلسفى الذى بسعى الى الحصول على المعرفة ٠‏ 


ورغم ما أشرنا اليه هن الموقف السلبى لمدهب الشك ازاء المعرفة فان 
هناك بعض الشكاك يعدون من الفلاسفة المرموقين ٠‏ ولا نقصد هنا الشسكاك 
اليونانيين فحسب », وانما نقصد أيضا غيرهم من أمثال الفيلسوف الانحليزىق 
هيوم ٠‏ ولعل هذا يعد من قبيل المفارقات , وخاصة اذا ما أخذنا بالاتجام الدى 
يرى أن مذهب الشك لا يظهر ب فى حقيقة الامر ‏ الا كخصم عنيد للفلسنة ٠‏ 
يقول هيجل فى هذا الصدد : « فمذهب الشك هو تلك الفلسفة الى لا يكن أن 
تسمى نظاما أو همذهبا ولا نريد أيضا أن تكون كذلك ٠‏ ولمذهب السك هيبته 
الكبيرة لدى الناس ٠‏ وببدو هذا المذهب فعلا على أنه شىء مثير للاعحاب ٠‏ 
وقد اعتبر مذهب السك فى كل العصور وحتى الآن على أنه الخصم المزعج 
للفلسفة , وأنه لا يمكن أن يقهر ؛ لانه قد نظر اليه على أنه الفن الذى يديب 
كل ما هو محدد ويظبره فى بطلانه وتفاهته , ومن أجل ذلك سدم مذهب 
الشدك وكأنه يعتبر بذاته (5168 452 ) أمرا لا يمكن ثهره » (5) © ريضيف 
مي<ل الى ذلك قوله : ان الامر يبدو وكأنه يتمثل فى وجود احتمالين فقط 
أمام الفرد وهما : اما اختيار مذهب الشك أو اختيار فلسفة من الفلسفات 
الايجابية الاعتقادية ٠‏ 

ولن نتعرض هنا الآن فى هذا التمهيد لمسألة نقض الشسك أو التغلب 
عليه . فهذا سياتنى دوره فيما بعد فى مكان آخر من هذا البحث ٠‏ 


وقد أدى الامر بنقاد مدهب الشك فى كل العصور ‏ وان كان ذلك 
بصفة جزئنية ‏ الى استنتاجات ضيقة وغير واقعية , بل حتى مستحيلة ٠‏ 
؟طلقوا فيها العنان لخيا لهم ٠‏ وهكذا نشأت مثلا قصص لطر بفة حول بيررن 
28 وذلك بقصد جعل مذهب السك يبدو مثار! للضحك والسخرية » 
كما يقرل هيجل بحق (4) ٠‏ ويذكر برتراند رسل أيضا فى كتابه عن الشك 
احدى هذه القصص عن بيرون الذى كان يزعم أن المرء لن يستطيع أبد!' أن 





11! عنتطد:مدم1نطط ععل عأاطعاطعوع0 علل ععطان مععصيودعة 70 : [عمو836 سد 3 
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يحصل على علم كاف لكى يكون على يقين تام من أن نوعا معينا من الافعال 
أفضل من نوع آخر ٠‏ وتقول هذه القصة : «ه عندما كان بيرون شابا يقوم 
بنزهته المعتادة بعد ظهر أحد الايام رأى أستاذه الذى يتعلم الفلسفة على يديه 
( وكان بيرون قد اتخذ مبادىء أستاذه مذهبا له  »)‏ رآه وقد أنحشر رأسه 
فى أسفل حفرة من الحفر , ولم يعد قادرا على اخراج نفسه منها ٠‏ وبعد أن 
لا حظه لبرهة قصيرة تابع سيره ؛ وزعم أنه لم يجد سببا كافيا للاعتقاد بأنه 
يقوم بفعل من أفعال الخير اذا ما انتشل الرجل العجوز من الحفرة ٠‏ أما الناس 
الآخرون الدذين كانوا يفكرون أقل من بيرون تنشككا ء فانهم قاموا بانقاذ الرجل 
واتهموا بيرون بقسوة القلب والغلظة ٠‏ ولكن أستاذه الوفى لمبادثه امتدح 
بيرون وأثنى عليه لانه كان منطقيا مع نفسه » (*) 00005٠١‏ 

ولا يزال الحال بالنسبة لمذهب الشك حتى اليوم ‏ كما قرر هيجل من 
قبل ب يدور بين أمرين : اما الاحترام الفائق لمذهب السك واعتياره أمرا 
لا يمكن قهره واما جعله مدعاة للسخرية والتهكم ٠‏ ولكن هذين الموقفين غير 
عادلين بالنسبة للمشكلة الحقيقية ٠‏ 

وحقيقة الامر محمى أن مذهب الشك يعنى هدم الفلسفة والفكر بوجه عام 
ه واصعب مأخذ على الاطلاق يمكن أن يأخذه المرء على نظرية من النظريات هو 
ماخذ الشك . لان ذلك يعنى أنها حينئذ تنكر أصلا الشروط البديهية لامكان 
قيام نظررية من النظريات ٠‏ واذن تنازع فى مضمونها هذا الذى تفترضه 
لصحتها » ٠ )١(‏ 

وبصرف النظر عن الاثر الهدام لمذعهب السك على الفلسفة , فانه قد 
فرض نفسه ‏ فى ازدياد مستمر ‏ على النظرة العامة للحياة ٠‏ 

ه فمذهب النسبية العامة .2 وكذلك مذهب الشك العام يتفقان على 
ما يبدو مع أمزجة معينة وحالات نفسية انتشرت انتشارا متزاتدا منذ القرن 
التاسم عشر ٠‏ ففيهما ( فى النسبية والشك ) يعبر عن نفسه ب صراحة أو 
فى الخفاه ‏ قلق الانسان الحديث وانهياره » هذا الانسان الذى اقتلع من 
جذوره اجتماعيا وعقائديا ه ن الخارج والداخل ٠‏ فهو لا يستطيع الآن أن يجد 
شيئا ثابتا يعطيه التماسك أو شيئا مطلقا ٠‏ والنسبى الجسور ينكر وجود 
المطلق هكذا فى يأس قاتل ٠‏ والشاك يتنازل فى استسلام منهك عن العثور 
على المطلق , وريترك جانبا أمر احتمال كونه موجودا ؛ وعلى أإية حال فان المطلق 
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يظل بالنسبة له أمرا مستحيل المنال ٠‏ وزيادة على ذلك تأتى ب كاسباب 
خارجية ‏ الكوارث وأزمات الحضارة والمدنية الاوربية » (7) ٠‏ 


وقبل أن نحاول القيام بتناول لب المشكلة التى شيرها مذهب الشك 
نر يد أن نتناول أولا تطور مذهب الشك فى العصر الحديث ثم الصور الرئيسية 
لمذهب الشك . وذلك لكى نقوم ‏ بعد أن نكون قد وضحنا بذلك الى حد ما 
محال المشكلة ومحيطها ‏ بالاتجاه الى المركز الحقيقى للمشكلة التى لا تقتصر 
أهميتها فى واقع الامر على الفلسفة المتخصصة فحسس , وانما لها أهمية عامة 
تتعدى نطاق التخصص ٠‏ 
؟ - تطور هذهب الشك فى العصر الحديث : 

لقد نضا مذهب الشبك ابتداء عند اليونان ,2 ولا يكاد يوجد فى العصر 
الوسيط صراع مع السك الا فى العالم الاسلامى ٠‏ وبوجه خاص لدى الغزالى 
ويشير بوبكين (8)كام20 .11 .6 الى أننا نجد فيما بعد لدى مالبرانش وهيوم 
أفكارا ممائلة لافكار الغزالى ؛ ولكن بوبكين لا يشير الى التشابه العجيب لافكار 
الغزالى مع فلسفة ديكارت (5) . كما أنه يذهب أيضا الى الاتجاه الشائم 
والخاطىء الذى يرى أن الغزالى لم يستخدم الشك الا كوسينة لكسب الناس 
لآرائه الدينية والصوفية ٠‏ ولا يشير بوبكين الى ما بين الشك الفلسفى الذى 
نحده عند الغزالى والشك المذهبى أو الارتيابى من فرق كبير ٠. )١١(‏ 


وقد انتشمر اتجاه الشك فى العصر الحديث منذ القرن السادس عشسر , 
وازدادت قوته باستمرار ٠‏ وكانت هناك لانتشار الفكر التشككى فى العصر 
الحديث أسباب تتمثل ابتداء فى التغيرات الحضارية الهامة المختلفة فى القرن 
السادس عشر , وكذلك فى العثقور حينذاك على نصوص لقدامى الشسكاك 


2 ,1935 ع1طاعآ .71510115 اا ة[ع7لغضمة : ع28ء5[عع16م5 )غ2ء285625 - 7 
.17 / 16 
6 ) لقد اعتمدنا الى حد كبير فى عرضنا لتطور مذهب الشك في العصر 
الحديث على ما كتبه بوبكين ‏ المعروف بكتاباته الكثيرة عن موضوع 
السك فى : 
- 640 .2 ,1973 عانزاملا باع71 .4 .701 .10635 04 21151013 عط 04 101011022137 
6651 


هذا بالاضافة الى ما ذكر فى الهوامشش من مراجع أخرى ٠‏ 
9 ) أنظر فى ذلك كتابنا : المنهج ال لفلسفر بين الفزالى وديكارت ‏ مكتبة 
60 المرجع السابق ص ٠‏ وما بعدها ٠‏ 


ب 97[ - 


اليونان ٠‏ وهكذا١‏ هز اكتشساف نظام العالم الكو بر نيكى ‏ على سبيل المثال - 
هده الصورة القائمة حينذاك للارض المستقرة التى كانت تعتير بمثابة مركز 
سكل الاحداث © وفتحت الرحلات الاستكشافية التى قام بها كولمسس عوالم 
حنساء.به جديدة ٠ ٠‏ ويكاد أن تكون كل الآراء السابقة حول العالم قد أصبحت 
عاربة تمن الصحة ٠‏ والعلم والفلسفة اللذان قادا الى هذه الآراء لم يعودا يبدوان 
مرنونا بهمأ لمدة أطول - فالعوالم الجديدة التى اكتشفها الرحالة الياحةون 
الارل بدا أنهسا تسير سيرا حسنا بدون مؤسسات المسيحية الاجتماعية 
والسياسية أو الدينية ٠‏ وكانت هذه العوالم الجديدة بمثابة استفزاز تشككى 
:ساس ازاء المزاعم الاوربية والمسيحية واليهودية فيما يتعلق بالعلم حول 
اللبيعة ومسير الانسان ٠‏ فتأثير فكرة ( الوحشى النبيل  )‏ التى أخذ بها 
ابنسداء من كولميس حتى مونتانى وروسو وفولتير وآخرين - جعل المثقفين 
نسد دين بصدفة متزايدة »2 أو حتى متشككين ازاء تقييمهم الخاص أو. التقييم 
الدى ارتضوه للحضمارات ٠. )0(١( ٠‏ 


وفى اتجاه آخر فتح الانسانيون أيضا عوالم جديدة عن طريق اكتشاف 
الشسارة اليو نانية والرومانية ,2 وكذلك ا١كتشاف‏ التراث الغنى لليهودية 
السكرة وللمسيحية المبكرة ٠‏ وقد تشككت هذه العوالم الجديدة أيضا فى 
الممضضعارة الو سيطة القائمة وفى تصورها للعالم 9 


وقد ربط العلماء الحدد ‏ من أمثال كوس نيكوس وكبلر وبراسلس 
وعميرهم سه أفكار الانسانيين والتعاليم السرية ببحوث تجريبية _وقاموا عن 
طربى, ذلك بأداء نصيبهم فى انهيار النظريات والمناهج السابقة ٠‏ 


وفضلا عن ذلك فان المعارك الدينية التى شهدها القرن السادس عشر 
( النزاع مع الاديان غير المسيحية » مع الوثنية الكلاسيكية ومع اليهودية ومع 
الاسازم  )‏ قد قادت العالم العقلى الاوربى الى أزمة تشككية عامة ٠‏ 


وفى النهاية شطر الاصلاح الدينى العالم المسيحى الى شطرين » واستمرت 5 
سانب نفسهة بالكشف عن نواحى الضعف لدى الجانب الآخر المعادى له , 
:لدى أظهر حينئذ أن كل يقين انسانى كان فى واقع الامر مدعاة للشك 
0 0 المرء فى نهاية الامر يشاك بشكل عام وشامل فى أية امكانية للعلم 

55 الى 6 محال ل المحالات ع 

.م سمذم الازمات العامة المثيرة للشكوك رجع بعض المفكرين الى نظريات . 

كم اتوأت الكلاسيكيين وبنعد أن بدا أن طر يق البحث العقلى عن 


0ك 
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ااا 


الحقيقة لم يعد مرغوبا فيه بشكل قاطع , ظهر فى الافق طريق جديد , وهو 
العثور على الحقيقة بواسطة العقيدة الدينية ٠‏ وهكذا «ه أضحى الشك هو 
الطريق النى يقود الى العقيدة ( الدينية ) » (5١)ن.‏ 


وقد ظهر لدى مونتانى 72101121816 بوجه خاص هذا الموقف الشسكى 
المسيحي والبيرونية الحديثة ٠‏ وقد كان مونتانى مقتنعا بأن خبراتنا الحسية 
خداعة , وأن أحكامنا العقلية محددة بعوامل نفسية وحضارية ٠‏ فكل محاأولة 
لمعرفة الحقيقة الواقعية هى بالنسبة. له عبث باطل مثل محاولة من يريد أن 
يمسك الماء بيديه ٠ )١"(‏ 


و بعتس مونتانى أن « الطاعون الاكير بالنسية للانسان هو الاعتقاد بأنه 
يمكن أن يكون هناك علم حقيقى ٠٠٠:‏ وكل حجج الشكاك القدامى تعود الى 
الظهور على يديه » ومن هنا تصل الى هيوم لكى تصبح عن ظطريقه احدى تلك 
الخمائر التى نتجت عنها نظرية المعرفة فى العصر الحديث ٠٠٠‏ ولكن السك 
لم يؤد بمونتونى إلى استسلام خامد وانما الى فعل ٠‏ فالعلم ليس هو الشىه 
الحاسم ( فى حياة الانسان ) وانما الفعل الخلقى هو ذلك الشىء الحاسم ٠‏ 
وبمعونة الضمير والوحى يستطيع الانسان الذى لااستقرار له فى هذا العالم 
١‏ أن يجد مستقبله فى داخل نفسه ٠‏ ويستطيع باستمرار أن يمسك بامكانيات 
. جديدة وأن لحو ل ل اس ع عرس عليه اكور دأنه 
لا بد أن يموت » وعن. طريق تحرره من كل عبودية لهذا العالم ٠٠٠‏ ويتخذ 
مونتانى موقفا هو فى عمومه موقف رواقى )١4( » ٠‏ 

وقد كتبت أكثر المؤلفات الشكية تشسهرة .من جانب كل من مونتانى 
وسانشيه : 58062 .] ( وهو أحد أقرباء. مونتانى ) وشارون 05351508 .”؛ 
( وهر تلميذ المونتاتى ) . ومما هو جدير بالذكر فى هذا الصدد أن شارون 
كان درى أن الارادة لها أهمية أكثر من العقل لدى الانسان ٠‏ ونجد لافكار 
شنارون فى أفضلية الارادة فى مقابل العقل وكذلك فى أفضلية الخلقية فى 
مقابل الدين ‏ نجد لها نظيرا فى موقف كانت ٠ )٠0١(‏ 


. والامر الجسدير بالملاحظة بوجه خاص لدى سانشيه أنه ب برغم كل 


ردنة المرجم السابق ص ©29؟ . 


؟3٠)‏ المرجم السابق ٠‏ 
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التحفظات الشسكية ‏ لم يرفض العلم كلية , وانما ذهب الى امكان علم تجريبى 
محدود ؛ الامر الذى يجعلنا نجد لديه بدايات لعلم برجماتى مشروط ٠‏ وقد 
كان لافكاره تاثير فيما بعد على جاسندى 638856201 .2 (ىل)اء 


ويرى ديلتاى [66غ11 .7/7 أن اتجاعهات الشك لدى كل من مونتانى 
وسانشيه وشارون كانت نشكل الخلفية التى قام عليها فكر ديكارت ٠ )١١(‏ 


وقد ازدهر مذهب السك المسيحى والبيرونية الحديثئة فى فرنسا فى 
بواكير القرن السابع عشر ٠‏ وكتب جاسندى ‏ وهو أحد العلماء والفلاسفة 
المرموقين فى ذلك العصر ‏ كتب فى عام ١755‏ يقول : « ليس هناك علم 
ممكن , والامر الاقل امكانا هو الاتجاه الارسطى 2)١8( » ٠‏ 


وفى نهاية الامر حاول جاسندى مع صديقه مرسين ©1152 العثور 
على مخرج هن الطريق المسدود لمذهب الشك , فأنكر من ناحية امكان ايجاد 
حل على مستوى نظرية المعرفة . ولكنه من ناحية أخرى طالب بتفسير وضعى 
وبرجماتى للعلم الجديد ٠‏ 


ولم تستطع هذه المحاولة .وغيرها من المحاولات أن ترضى ديكارت ,2 
الذى حاول من ناحيته التغلب على موقف السك بأن ذهب معه الى أقصى مداه 
وذلك لكى يعثر بهذه الطريقة على أساس متين يكون أساسا لعلم حقيقى » أى 
للعلم والفلسفة على السواء ٠‏ وقد وصف ديكارت بحق بأنه «ه أبو الفلسفة 
الحديثة » ٠‏ ومع ذلك فقد لاقت فلسفته معارضة شديدة فى عصره وبعده 
أيضا ٠‏ وقد حاول الديكارتيون ‏ وعلى سبيل المثال مالبرانشض ‏ التعديل فى 
النظرية الديكارتية , وذلك لتفادى المآخذ التى أخذها عليها الخصوم ٠‏ 


وقد جاء أحد خصوم النظرية وهو فوشيه 250106065 باعتراض يشكك 
فيها حيث قال : اذا كان الديكارتيون قد أخذوا باعتراضات تشكك فى 
الكيفيات الثانوية ( اللون والصوت والحرارة واللمس والرائحة ) فقد كان من 
المحتم عليهم أن يفعلوا الشسىء نفسه مع الكيفيات الاولية ( الامتداد والحركة 
اللذان يشكلان العالم المادى الديكارتى ) ٠‏ وقد استخدمت هذه الحجة فيما 
بعد من قبل كل من بايل ©1ا83وباركلى وهيوم على أنها حجة حاسمة ضد 


4 .2 .211013137 ل 16 
.2 : اعم 11125551 ل 17 


18 - 2111023137. 2. 4 


جه ات 


الفلسفة الديكارتية ٠‏ ومن بين النظريات الكثيرة التى عرضت لحل مشكلة 
الك فى القرن السابع عشر نجد أن نظررية توماس هوبزن ‏ الذى كان 
صديقا شخصيا لكثير من الشكاك الفر نسيين المعروة كانت أكثر النظريات 
طرافة ٠‏ فقد ذهب هوبنزن الى أن مسألة المقياس لعلم "حقيقى هى مسألة أقرب 
أن تكون سياسية من كونها مسألة تخص نظرية المعرفة ٠‏ وعلى الحاكم ‏ بناه 
على رأى هوبزن ‏ أن يحسم النزاع الناتج عن مذهب الشك », وأن يآاخذ على 
عاتقه تبعة المجازفة باختيار يحتمل أن يكون خاطنا ٠‏ ش 


أما الحل الوسط الذى طالب به جون لوك لمشسكلة الك , والذى يتمثل 
فى رفض السك المطلق عن طريق العقل الحدسى السليم ‏ فلم يعترف به على 
أنه حل للمشكلة , لان رفض لوك لمفهوم « الجوص » بدا أنه يترتب عليه شك 
متطرف فى صورة أخرى ٠‏ وأما بسكال الذى كان يؤيد قيام علم ترجيحى 
وعلم رياضى مشروطين فانه قد ذهب الى أنه لا يمكن التغلب على الازمة الشكية 
الا عن طريق التجربة الصوفية والتجارب الدينية ٠‏ ولكن اسبينوزا قدم لحل 
المسكلة فلسفة عقلية جدا سائرة على أسلوب هندسى ٠‏ كما عرض ليبنتز 
12 هذهيا فلسفيا فى المنطق والمعرفة والميتافيزيقا ليكون حلا للمشكلة 
المطروحة من قبل مذهب السك ٠‏ وأما باركلى الذى أخذ بنظرية مذهب الشيك 
القائلة ان كل ما نعلمه هو مجرد أفكار لا صلة لها بالحقيقة الواقعية . فانه 
كان يعتقد أنه قد وجد حلا لمسكلة السك باثباته أنه ليست هناك اطلاقا حقيقة 
واقعية مادية ٠‏ وأن الافكار ذاتها هى التى تمثل الحقيقة الواقعية ٠‏ ولكن 
معاصريه قد وصفوه من أجل ذلك بأنه أسوأ كل الشكاك ٠‏ أما الشك الدينى 
الذى ترجع بداياته الى القرن السادس عشر لدى أوريل دا كوسبتا 161؟نا 
28 هَل - فقد ذهب اليه كل من بيريه 26[/2656 واسبينوزا والاب 
ريتشارد سيمون » وقد نتج عزذلك منذ ذلك الحين نقد الكتابالمقدس ٠‏ ولم يعد 
من الممكن ‏ منذ ذلك الوقت ‏ حل مشكلة الشسك ‏ كما كان الحال قبل ذلك 
5 بالرجوع الى الدين والاحتماء به . وذلك لان الدين نفسه قد أصبح هدفا 
لهجوم الشك ٠‏ وقد شكك كل من بايل فى كل النظريات الفلسفية القائمسة 
حينذاك وفى الدين أيضا ٠‏ « والشىء الذى كان يعتقده بايل ‏ اذا كان يعتقد 
فى شىء أصلا ‏ هو أنه يكاد يكون من المستحيل الحصول على معرفة فى بحر 
شكوكه )١١( » ٠‏ 


وقد أخذ القرن الثامن عشسر بنقد بايل الشامل للدين والميتافيزيقا , 
ولكنه أخذ فى الوقت نفسة بصورة العالم التى ذهب اليها نيوتن . ولذلك لم 
يعد مذهب الشسك يسود الفكر طويلا ٠‏ 
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وأحد القلائل الذين ظلوا يستغلون فى ذلك الوقت. بمسألة الشك كان 
الفيلسوف هيوم ٠‏ وقد كان يأمل فى الاصل ‏ باعتبازه. من أنصار مذهمب 
نيوتن ‏ فى تطبيق المنه#هوالتجر يبى على المسائل الاخلاقية ٠‏ ولكنه. فى أثنساء 
بحوثه للفكر الانسانى 8م بعرض مذهب شكى. فيما يتعلق بالعلم الانسانى 
الذى أرجعه الى مجرد انطباعات أو نداعى معان وعلاقات بين أفكار ٠‏ وقد كان 
لنقده لعلاقة السببية ‏ الذى قرر أنها ليست علاقة ضرورية ل أهمية 
يالغة ("؟) ٠.فكل‏ استنتاجاتنا العقلية ترجعم حسب رأيه الى عادات نفسية ٠‏ 
وقد قرر هيوم « أن الطبيعة قد حددت لنا أن نحكم عن طريق ضرورة مطلقة 
لا ضابط لهاء مثلما حددت لنا أن نتنفس وأن. نشعر ٠ )5١1(2-» ٠‏ ولكن. 
الطبيعة أو لم تكن قوية قو ة فالئقة لكانت الفلسفة قد جعلتنا بيرونيين 
تماما » 59 ٠.‏ 


وقد رأى هيوم أن العلم الجديد لنيوتن ‏ الذى لاقى قبولا من معاصريه 
لم يقم الا بوصف اعتقاد المثقفين الذين كانوا يفكرون ويعملون حسب عادات 
نفنسيه طبيعية وعادبة . ولكنه لم يتضممن حقائق ضرورية وسائفة. ٠‏ وقور 
هيوم أن الوصف التاريخى يجب أن جرح معي اجالري را 
لدراسة الانسان ٠‏ 


وأما الفلسفة الالمانية التى عالجت شك هيوم بصمق فانها قد أضحت 
ذات أهمية بالغة بالنسبة للفلسفات التى أتت على أثرها ٠‏ فقد قرا كانت 
فلسفة هيوم وقال ان هيوم قد أيقظه من سياته الاعتقادى ٠‏ وكانت المساألة 
الاساسية ومهمى : كيف كن المرئة حكية مات تالك فى حابن إل نتن 
جديد ٠‏ وقد انتهى كانت الى القول بأنه ينبغى على المرء ألا يتمسك ببساطة ب 
مثل الاعتقاديين ‏ نمسكا « اسستبداديا » بالميتافيزيقا , وألا يكون مثل الشكاك 
الذين ضاقوا بفشسلها . كما ينبغى عليه ألا يستسلم ببساطة للامبالاة » وانما 
ينبغى على المرء أن يجعل المشكلة ممى مشسكلة المعرفة الذاتية للعقل ٠‏ وتتمثل 
اجابتهة ب بعد نقاشه للمذهب الاعتقادى من ناحية ولمذهب الشك من ناحية 
أخرى ‏ فى أنه رغم قوله بسك مطلق فيما يتعلق بامكان الحصول على علم 
ميتافيزيقى عن طريق العقل الخالص ء الا أنه قد بين من ناحية أخرى امكان 
الحصول على علم عام وضرورى فيما يتعلق بشروط كل خبرة ممكنة ٠‏ والعمل 
الثورى الذى قام به كانت وهو العمل الكو بر نيكى فى حقل الفلسفة ‏ يتمثل 


٠‏ أن نقد الغزالى لعلاقة السببية فى كتابنا : المنهج الفلسفى بين الغزالى 
وديكارت 2. ص ١6١١‏ وما بعدها ٠‏ 
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فى أنه قد بين أن معارفنا لا يتحتم أن تتجه نحو الموضوعات ‏ كما كان ذلك 
مأخوذا به حتى ذلك الحين ‏ وانما المكس هو الصحيح وهو أنه يجب أن تتجه 
الموضوعات نحو معارفنا ٠2‏ ومن ثم يستطيع المرء ادرف الصور الاولية التى 


مى أساسية بالنسية لكل معرفة ٠‏ وهىي صورة الزمان وآلمكان والمقولات 
والافكار (59) ٠‏ 


ولكن محتوى الخبرة لا يمكن التثبت منه الا تجر يبيا ولفنسة متي 
العلمنا عنه الا طابع ترجيحى ٠‏ أما افكار « اله والحزية. وخلود الروح » فانها 
مايا عبر العق .وغي لجست علدا انها حي عفادا كيرد إن ابت 

يعتقد أن فلسفته قد أنهت الصراع الذى دام قرونا طويلة مع مذهب السك ٠‏ 
ولكن تقاده ومن: بينهم: شولتسة عالاط56 نا .نا وشالمؤن. مينمؤن 1/13120201 .5 
كان لهم فى ذلك رأى آخر يختلف عن رأى كانت ٠‏ وأما هامان ‏ 11220882 
صديق كانت ٠‏ والذى. أخذ من: نظريات « هيوم » وه كانت » أننا لا تسبتطيع 
أن نحصل من طريق عقلى على علم عن الحقيقة الوآقعية # فانه كان يؤيد الاخة 
باعتقاد لا عقي كنتيجة للشك الشامل ٠‏ وقد كان كير كيجارد من بين من 
تينوا فيما بعد المذهب العقدى اللاعقلى لهامان كرد على المذهب الهيجى والمذدصب 
الليبرالى الدينى السائد ٠‏ ولم يكن هناك بعد كانت الا القلائل من الفلاسفة 
الذين كانوا يسمون أنفسهم بالشكاك » الا أن مذهب السك قد غلب على كثمر 
من التيارات الرئيسية. للف ٠‏ وقد أخذ كثير من المفكر ين الذين أتوا على الي 
كانت بمذهب شك جزثى ٠‏ وذلك كوسيلة للتغلب على مذهب الشسك أو 
كطريق للتعايشى معه ٠‏ وقد حاول الميتافيز يقيون الالمان ‏ ابتداء من فشسته 
وعيجل - التغلب على مذهب السك , فوصفوه بأنه مجرد موحلة داخل العمليات 
العقلية الخلاقة التى تقوم بتطوير نفسها تاريخيا ٠‏ أما الحركات التجريبية 
الوضعية والبرجماتية فى القرن التاسع عشر والقرن العشرين ‏ والتى حاربت 
المذاهب الميتافيزيقية للمثالية الالمانية ‏ فقد تبنت مذهبا شكيا فيما يتعلق 
بامكان أى علم ميتافيزيقى ٠‏ وأدت مؤلفات ماركس ونيتشه وفرويد وغيرهم 
الى صورة جديدة من صور مذهب الشك النسبى ٠‏ كما انتهى كل من نيتشه 
وفرويد الى التشكك فى القيم , وبناء عليه تكون كل القيم من صنع الانسان , 
فهى قيم ليس لها معنى موضوعى ٠‏ وقد أشار ماركس الى أن كل الآراء والافكار 
ليست شيئا أكثر من انعكاسات لعوامل تطور أخرى ٠‏ وفى القرن العشسرين 
الذى امتص اتجاهات كثيرة لمذهب الشك الحديث من التيارات العقلية 
العامة لا نجد الا مفكرين قلائل يصفون أنفسهم بأنهم من الشكاك ٠‏ ولكن 
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كثيرين قد أخذوا بمذهب الشك أو بمذهب شك جزثئى , وتجاهلوا حينئذ 
أخذهم بذلك » واستمروا فى اشتغالهم بأعمالهم الفكرية «١ ٠‏ ومن ذاالذى 
لا يعرف ذلك التقسيم قانع الى القيام بالتنفيذ المحض للعمل من ناحية , 
والتفكير الساخر فى ذلك من ناحية أخرى ؟! » (4") ٠‏ 


وقد قام البعض بوضع آراء وأفكار وجهت اهتمامها الى الاشتغال بمسالة 
هامة تتمثل فى السؤال عما يبقى بعد القيام بالتنفيذ التام لمذهب الشسك 
الراديكالى » وما هو حينئذ المعنى الذى يمكن أن يجده المرء للانسان ولعالمه ؟ 


وتوجد مناك فى هذا القرن الحالى صور من مذهب الشك الصر بح لدى 
كل من جورج سانتيانا وفرتس ماوتنر وأدولفو ليفى وليف سيشتوف وجان 
جرينيه وألبرت كامو ٠‏ ومن بين من أخذوا بأحد أنواع مذهب الشك الجزئى 
فون فايهنجر وألان وكارل بوبر ٠‏ : 


" - الصور المختلفة ذهب الشسلك : 
الصور الرئيسية لمذهب الشك تتمثل فى نوعين من الشك وهما : 


النرع الاول وهو : الشسك الراديكالي المتطرف والذى يمكن تسميته 
أيضا بالشسك الكلى. ٠‏ والنوع الثانى وهو : السك الجزئى ٠‏ 


والشك الكلى بدوره يمكن تقسيمه الى قسمين : القسم الاول هو مذهمب 
الشمك ااكلى في-! «تعاق بالمغرفة ٠‏ ومذا الشسك ينكر كل صورة من صور 
المعرفة ٠‏ ويؤخذ مفهوم المعرفة هنا بصورة عامة تماما ٠‏ وهكذا يؤخذ هذا 
المفهوم مثلا بدون مراعاة لنوع العلم أو المعرفة التى يسع المرء للحصول عليها 
أى بدون مراعاة لما اذا كان هذا العلم المطلوب علما مطلقا قاطعا بصورة واضحة 
أو علما قابلا للتصحيح يمكن تعويضه ‏ اذا اقتضى الامر ‏ بعلم آخر ٠‏ 

أما القسم الثاني ل الذى هر أيضا صورة من صور الشمك الكلى ٠‏ غير 


أنها أثشممل من صورة القسم الاول ‏ فهو السك الكلى فى الحقيقة ,» وهو السك 
الذى لا ينكر امكان معرفة الحقيقة فقط , وانما ينكر الحقيقة ذاتها ٠‏ 


ويمكن فهم ه السك فى الحقيقة  »‏ حسب ما يرى اششتيجموللر (9؟) 
11 ع5 -على وجهين : 
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1١1795-‏ ب 


٠ انكار وجود حقيقة موضوعية مستقلة عن اعترافنا الشخصى‎ ١ 
ويمكن أن يقام هذا الانكار مثلا على أساس الادعاء بأن كل المحاولات التى‎ 
والنتيحة‎ ٠ بذلت حتى الآن لتوضيح مفهوم الحقيقة كانت محاولات قاصرة‎ 
التى تترتب على مثل هذا الشك فى الحقيقة بالنسبة مثلا للعالم الملستغل‎ 
بتكوين النظريات العلمية لا تتمثل فى شىء آخر أكثر من أنه لم يعد يجوز اله‎ 
ولكن هذا لن يؤدى الى تغيير‎ ٠ أن يستخدم مفهوم الحقيقة فى بحوثه تلك‎ 
يلتفت اليه , أو أنه يكفى أن تكون هناك تعديلات طفيفة لبعض المفاهيم مثل‎ 
مفهوم التوضيح العلمى , « وذلك لكى يكون هناك توفيق بين ( هذه ) الصيغ‎ 
00 ٠ )"١( » وبين النتيجة السلبية لمفهوم الحقيقة‎ 


؟ - امتقاة حنم الحقيقة .+ ولكن الس باعشارء مفهونا بتوسرميا .. 
وائجا ‏ يؤخلد :عق آنه مهو نسي له اعتيازة بالنسية للفرة افش ” وهذه 
الطر بقة ذ في التفكير ‏ المستندة الى العبارة المسهورة عن بروتاجوارس وهى : 
الانسان 6 كل شيء ل لا توصف عادة بمذهب الشك وانما بالملذهب 
النسبى ٠‏ 

وقد جعل اتنتيجموللر فى واقع الامر ‏ بهذين التفسيرين - مفهوم 
و القسك فى الحقيقة' » مفهوما ضيقا جدا > اذ ان مفهوم الك فئ الحقيقة 
الذى عرضه لا ينطبق: الا على حالات معينة , وبوجه خاص بالنسبة لعلماء 
معينين ٠‏ ه فالشك فى الحقيقة » يؤدى فى الواقع الى نتائج خطيرة » وليس 
كما يفهم من تفسير اشتيجموللر المشار اليه الى نتائج « لا خطر لها » ؛ 
وَمثل عدا التحقيت من بده موقف التنك لا «تساعد كثيرا ولبسن فى امواشفة 
0 ب فضصلا عن ذلك افع بفضن الآزاة الخريضعة والدقيفة 

شتيجموللر ازاء مذعب الشك ("2") ٠‏ 


وعنناك ضووة أغرى تمد من .ضور القباكف الكل مكنال يظلق علبها 
الشك الكلى المتعلق بالتصرف أو السلوك ٠‏ وهذا الشسك لا يظهر فى دعرى 
أو نظرية عامة » وانما يظهر في السلوك العملى فقط » حيث ينكر من يأخذ به 
على كل قول من الاقوال يعرضن له أنه يمثل معرفة من المعارف (59) ٠‏ 

وقريب من مذعب الشك الكلى ذلك الاتجاه الذى يمكن تسميته بالشك 
المنطقى الكلى ٠‏ وهذا الاتجاه ينكر صحة أى نوع من أنواع قواعد الاسستنياط 


م المرجع السابق ٠‏ 
1 أنظر على سبيل المثال ص 59 من المرجع السابق ٠‏ 
4) المرجم السابق ص 55١‏ وما بعدها ٠‏ 


ب ه"”١‏ ب 


التى بواسطتها يمكن أن يحصل المرء على أحكام جديدة من أحكام معينة 2 وهو 
اتجاه خال من التناقض من حيث المبدأ طالما أنه لم يعط. تعليلا أو تأسيسا 
لوجهة نظره , وذلك لانه اذا أعطى مثل هذا التعليل فسيكون ذلك بالنسبة له 
بمثابة تناقض ذاتى (55) ٠‏ ولكن هذا الاتجاه لا يمكن تحقيقه عمليا 2» ويتحتم 
عليه فى نهاية الامر اما أن يوسع من دائرته فيصير شكا كليا فى المعرفة ٠‏ أو 
مثلما هو الحال مثلا فى بحث الاسس الرياضية ‏ أن يأخذ بصورة من صور 
الشك الجزئى الذى يرفض المرء فيه قواعد معينة للاستنتاج فقط ('") ٠‏ 


وأما السك اكنجريبى فيمكن أن يكون متعلقا اما باسس العلوم التجريبية 
( فيكون شسكا فئ الاسس ) , أو بامكان أقوال عامة داخل العلوم التجريبية 
( فيكون شكا فى التنيؤات ) . أو أيكون متعلقا باستنتاجات الاستقراء ( فيكون 
سكا فى الاستقراء ) (١؟) ٠‏ 


وأما الشمك الميتافيزيقى فيمكن تقسيمه الى شك ازاء ميتافيزيقيا المفارق 


كلزةتزطم2ا22 قصعلمع2دومة 1 » والى شك ازاء ميتافيزيقيا 
المحا ث كلا5 110122226221262 ا٠‏ وتستخدم ميتافيزيقيا 


المفارق مفاهيم. من بينها تلك التى لا تتعلق بمجال الخبرة مثل : « الله ومبدأ 
العالم وجوهر النفس والعالم الآخر » ٠‏ ويمكن تسمية هذه المفاهيم أيضا 
يمفاهيم ما بمد التجريبى طعئتعدم مومع ماع11 وحيث أن مفهوم الخبرة 
8 للا يمكن تحديده تحديدا قاطعا فقد يحدث أن يظهر ما يعد من 
وجهة نظر معينة شكا ميتافيزيقيا على أنه يمثل شكا تجريبيا من وجهة نظر 
اخرى ٠‏ 

ويظهر الشك ازاهء ميتافيزيقيا المفارق فى صورتين : الصورة الاولى 
تتمثل فى ادعاء استحالة توضيح مفاعيم ما بعد التجريبى ٠‏ والصورة الثانية 
تتمثل فى لا أدرية ما بعد التجريبى ٠‏ وتشكل هذه الصورة الاخيرة نوعا من 
التخفيف بالقياس الى الصورة الاولى » اذ أنه يتحتم فى الصورة الثانية افتراض 
أن المفساميم ذات معنى أو مدلول . وذلك قبل وضع النظريات أو التنظير 
للموضوعات المطابقة ٠‏ واتخاذ موقف ازاء ميتافيزيقا المفارق له أهمية بالغفة 
بالنسبة لبحث المشكلات الفلسفية ٠‏ وذلك لان هناك مسائل فلسفية معينة 
تنحصل ابتداء على معنى ومدلول على الاطلاق حسب الموقف الذى يتخذه المرء 
فى هذا الصدد بالنسبة لمفاهيم معينة , والذى يتمثل فى الاحتمالات التالية : 


اه المر جم السابق ص 99؟ ٠‏ 
١‏ المرجم السابق ص 5١1‏ وما بعدها ٠‏ 


1١96‏ ب 


٠ أن يعترف بالمفاهيم على أنها مفاهيم ما بعد التجريبى فلا ترفضيص‎ ١ 
٠ أن توصف اللمفاهيم بانها مفاهيم ما بعد التجريبى ولهذا ترفض‎ 5 
٠ ؟ ل أن ينظر اليها على أنها مفاعيم تجريبية‎ 


وهذا يسرى - عل سبيل المثال ‏ على مسألة التضاد بين مذهب « الانا 
الوحيد #4 “ 51205ز5ط5011 2٠‏ والواقعية ٠‏ فالمفهوم الهام فى هذه المسألة 
وهو « الوجود الواقعى قناع غ15ءاظ 106216 . يمكن أن يوصف بأنه « ما بعد 
تجر يبى »> ٠‏ ولكن اذا رفض المرء المفاهيم الما بعد تجر دبية فستكون هذه المسألة 
اذن م انزاعا مهتافيزيقيا لا معنى .له :» ٠‏ أما اذا كان المرء لا يرفض المفاهيم 
الما بعد تجريبية فان هده المسألة سسنتظل مساألة -هيتافيزيقية » ولكنها ستكون 
ذات معنى أو هدلول ٠‏ ويمكن أن يزعم المره أن المفهوم المشار اليه فى همذه 
المسألة مفهوم تجريبى » وحينئذ تصبح المسألة اما مسألة نزاع نجريبى أو 
مسألة نزاع يتعلق بميتافيزيقيا المحايث (9*) ٠١‏ 00 


وفيما يتعلق بالسك في ميتافيزيقا المحايث يلزم الاشارة بوجه خاص 
الى الغرق الهام التالى : فالمره اما أن يدعى أن هناك ما يسمى بميتافيزيقا المحايث 
بجانب العلوم القائمة على الخيرة المستقلة عنها أو يذهب الى الدعوى الكانتية 
التى تقول بأن العلوم القائمة على الخبرة من حيث هى علوم تفنرض لقيامها 
قضايا من ميتافيزيقا المحايث ٠‏ 


فاذا ظهيرت ميتافيزيقيا المحايث بالدعوى التى تقول انها تمثل ه شرط 
امكان العلم القائم عل الخبرة على الاطلاق » فحينئذ لا يكون أمام المرء الا أن 
يختار بين الاعتراف بهذه الدعرى . أو رفضها الذى يؤدى به في الوقت نفسه 
الى الشك التجر دبى [ففقضة ٠‏ : 


وعلى آبة حال هد فان الصالم المتتخصسص الذى يركز على محال تخصصه 
( العالم الرياضي والعالم الطبيعى والمؤرخ ) لا بود أن ممم  »‏ كما يقول 
اشستيحمو للر - « أن الشروط الاساسية لعمله الفكرى ذات طبيعة 
ميتافيزيقية » (4") ٠‏ 


وننتقل الآن الى مسكلة موقف الشلك المتعلق بالاخلاق الذى لن نستطيع 


المي 


؟؟) المرجم السابق ص 550 ٠‏ 
؟؟) المرجم السابق ص 5590 ٠‏ 
5) المرجم السابق ص ٠ ١‏ 


ب ا ١179‏ ل 


أن نعرض له هنا الا باختصار رغم أهميته . ان أحد الاسباب الرئيسية لمذعب 
الشك الاخلاقى هو بلا ريب اختلاف التعاليم والنظريات الاخلاقية التى 
يؤخذ بها فى داخل الاديان وفى خارجها أيضا عند مختلف الشعوب وفى 
مختلف العصور ٠‏ ويكمن هنا فيما يختص بهذا السبب ‏ شبه بموقف 
الشك الكلى ٠‏ ولكن مسألة الاتفاق بين الآراء المختلفة هى من البداية أكثر 
اشكالا فى الاحكام القيمية منها فى الاحكام النظرية ٠‏ وقد يكون الشك 
الاخلاقى مصحوبا بشك دينى وشك فى المعنى أو المغزى 2 ولن ندخل هنا فى 
تفيل القول. نيهي : 


و نختتم حديثنا عن الصور المختلفة لمذهب السك بالاشارة الى أن هناك 
مذاهب شكية معينة تتضمن مذاهب شكية أخرى ٠‏ فالشك المنطقى الكلى مثلا 
يتضمن « شكا علميا » ,» والشك الكلى فى المعرفة يتضمن شكا ميتافيزيقيا ٠‏ 
وأما مذاهب الشك الاخلاقى والشك الدينى والشك فى المعنى , فانها ب فى 
رأى اشتيجموللر (*؟) ‏ مستقلة عن كل أنواع السك النظرى ٠‏ ولكننا نرى 
أنه صحيح أنها قد تكون مستقلة عن الشمك النظرى الا أنها غالبا ما تأقى تبعا 
له أو تكون مرتبطة به ٠‏ 


؛ ب حول نقض مذهب الشلك : 


ان محاولات نقض مذهب الشمك محاولات قديمة ومستمرة » تماما مثل 
قدم مذهب الشك واستمراره ٠‏ وقد صور بوخينسائى القع طء80 محاوله 
القدماء لنقض الشك على النحو التالى : (1") عندما يزعم الشاك أن المره 
لا يستطيع أن يعرف شيئا فيمكن مجابهته بسؤال يقول : هل هو على يقين 
من صحة هذه القضية التى يدعيها ؟ فاذا كانت اجابته بالايجاب فان هذا يعنى 
أن هناك شيئا يقينا وأن معرفة هذا الششىء أمر ممكن ٠‏ وعلى ذلك يكون ادعاء 
الشاك باستحالة المعرفة ادعاء باطلا ٠‏ وقد فطن أحد شكاك اليونان وهو 
( اقراطيلوس ) فامتنع عن الكلام , وكان يكتفى بتحريك اصبعه ٠‏ ولكن 
أرسطو لاحظ أن اقراطيلوس لم يكن له الحق أيضا فى تحريك اصبعه » لان 
هذه الحركة تعنى التعبير عن رأى , والشاك لا يجوز أن تكون له آراء ٠‏ 


وذهب الغزالى أيضا الى أن الشسكاك ‏ ويعنى بهسم السوفسطائيين - 
يناقضون أنفسهم بأنفسهم , وذلك لانهم يعترفون بالمبادىء العقلية كوسيلة 
ه؟) المرجم السابق 559 ٠‏ 

)1١‏ أنظر : جوزيف بوخينسكى : مدخل الى الفكر الفلسفى ٠‏ ترجمة دء 


محمود زقزوق ٠‏ ص 579 ل 58 ٠‏ 


- ١518- 


للمناظرة » فى حين أنهم فى الوقت نفسه ينكرون هذه لمبادىء ٠٠ « ٠‏ 
فالسوفسطائى كيف يناظر , ومناظرته فى نفسه اعتراف بطريق النظر ؟»(3") 


والاعتراض الرئيسى عل مذهب السك يتمثل فى الكشف عن «الدور» 
الذى يكمن فى ادعاء الشاك ٠‏ ويؤخذ على هذا الاعتراض أنه لا يأتى بحل 
حقيقى للمشكلة طالما أن كلا من مفهومى « المعرفة » و «١‏ الحقيقة » لم يتم 
ضبطهما ضبطا كافيا ٠‏ وحيث أن مثل هذا الضبط أو التوضيح القاطع لهذين 
المفهومين لا وجود له وهما المفهومان اللذان من المفروض أن يأخذ بهما كل 
شاك فان اشتيجموللر يرى أننا « من البداية ٠٠٠‏ يجب أن ننظر الى النزاع 
همع مذهب السك نظرة أكثر تنشككا » (58) ٠‏ والاعتراض الممكن هنا والمتمثل: 
فى أن مفهومى المعرفة والحقيقة مفهومان جليان أو واضحان فى ذاتهما يعتبر 
اعتراضا واهميا . وذلك لان الشاك ينكر هذا الوضوح والجلاء الذى لا يمكن 
البرهنة عليه ٠‏ 


ونريد الآن أن نلقى نظرة أكثر قربا على اعتراض « الدور » ٠‏ يقول هذا 
الاعتراض ضد مذهب الشك الكلى فى المعرفة ما مضسمونه : «٠‏ اذا ادعيت أنه 
ليست هناك معرفة فانك تدعى فى الوقت نفسه بالضرورة أن دعواك معرفة 
من المعارف ٠‏ ولكن دعواك تكون بذلك قد نقضت نفسها بنفسها » ٠‏ ولكن 
هذا النقض المنطقى لا يزعزع موقف الشساك , وذلك لان الشاك بدعواه*قد تخلى 
عبراعة عن انناس المفكة التسف 1 ٠‏ فانه « قبل أن يأتى المرء للشاك باعتراض 
ه الدور » كان الشاك قد قام بتحقيق النتيحة الشسكية ووضم التوقف عن كل 
نكل توضيي الحتلية 4 + .رام + 


وقد صصمور أحد الشسكاك هذه الحقيقة ذات مرة بقوله )4١(‏ : ان الامر مهو 
بان لك ص لتحي خياد للجعرة علي الى مان عا الم كرك السلم 
يسقط لانه لم يعد فى حاجة اليه » فكذلك الحال بالنسبة للشساك : صحيح 


أنه سمتخدم فى دعواه الاساس المنطقى للحجاج ٠‏ ولكنه يتخلى عنه بعد ذلك 
لانه لم يعد فى حاجة اليه ٠‏ 


ولنا أن نقول : ان من المسكوك فيه أن يكون ترك السلم يسقط 





الغزالى : معيار العلم ٠‏ تحقيق د١٠‏ سليمان دنيا ٠‏ القاهرة ١9701‏ ص١2"‏ 
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ل10ؤة"؟| ب 


والاستغناء عنه فى مثل هذه الصورة من الامور العملية داثما ٠‏ وبلاحظ 
علإع]معوون!]أيضا بحق أنه هيهات أن يكون هناك أحدعلى استعداد لاتباع 
الشكاك بدون « السلم » (١؛) ٠.‏ 


وهناك اعتراض آخر يمكن أن يوجهه المرء الى مذهب السك فى المعرفة 
وهو أن الشساك لم يوضح من أين يأتى بعلمه , كما أنه يتحتم عليه أن يقيم 
الدليل على ادعائه ٠‏ وهذا الاعتراض يوقع الشاك فى صعوبات معينة 2 وذلك 
لانه من أجل أن يأتى ببرهان فلا بد أن بيأتى بمقدمات تشكل معارف فى صورة 
من الصور .٠‏ ولكن هذا لا يعتبر دليلا على أن الدعؤى الشسكية لغو .باطل لا معنى 
له . وذلك لان قولا ما أو قضمسية من القضايا التى لا يمكن أن يبرهن عليها 
صاحبها أو لا يمكن البرهنة عليها أيضا من حيث المبدأ , قد تكون رغم ذلك 
صحيحة ؛ وقد يكون لها تعليل , على أية حال طالما أن المرء لم يستطع أن يبرعن 
على عكسها ٠‏ فنحن اذا قلنا أن القضية التى تقول ( لا توجد معرفة ) لا تمد 
.معرفة من المعمارف (45) , فلا ينتج من ذلك ان قولنا ( نوجد هناك معرفة ) 
يعتير معرفة من المعارف ٠‏ 


وانه.لمن غير المعقول ‏ حتى من وجهة النظر المنطقية ‏ أن نطلب من 
الشاك برعانا من البراهين ؛ لان المرء بذلك يطلب منه أن يناقض نفسه بنفسه 
وعلى العكس من ذلك فانه يتحتم على أى برهان على الادعاء بأن دعوى الشمك 
فى المعرفة دعوى باطلة ‏ أن يأخذ على الاقل بمعرفة من المعارف , الامر الذى 
يؤول به فى نهاية الامر الى تحصيل الحاصل » لانه بذلك ‏ لكى يؤكد يقين 
المعرفة من حيث هى معرفة ‏ يكون قد أحذ منذ اكبداية بقول أو حكم ممين على 
أنه معرفة من المعارف ٠‏ وتعليل من هذا القبيل سيكون ٠ه‏ دورا » ٠‏ واذن فان 
الشك الراديكالى فى المعرفة موقف خال من آلتناقض طالما أنه لا يدعى لنفسه 
أنه يعبر عن معرفة من العارف ٠‏ 


أما الشسسك فى الحقيقة فان الوضم بالنسبة له شىء آخر ٠‏ فالامكان 
القائم ندى الثسث فى المعرفة وهو أن القضية السكية ‏ رغم أنها ليست معرفة 
من المعارف ل قد الكون صحيحة . هذا الامكان أو الاحتمال لم بعد قائما هنا . 
فدعوى الشنك فى الحقيقة اذن يمكن 'ثمات عدم صحتها ٠‏ ولكن هناك احتمالا 
لدى المدافم عن السك فى الحقيقة وهو أنه يستطيع أن يقول : ان مفهوم 
الحقيقة » مفهوه غير واضه ٠‏ ومثل هذا الموقف لا يمكن دفعه دائما (*؛) . 
وقد سبق أن رأى هيجل الموقف المنيع لنشساك فقال : ه حقا يجب أن 
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يعترف المرء أيضا بمناعة مذهب السك ٠‏ ولكن ( هذه المناعة ) ذاتية فقط 
( أى ) بالنظر الى الفرد ( القائل بمذعحب الشك ) ؛ ويمكن أن يكون موقف 
هذا الفرد من الفلسفة هو أنه لا يحفل بها 2 ومتمسك بالموقف الذى لا يدعى 
الا ما هو سلبى ‏ ولكن ذلك لن يكون الا مناعة ذاتية فقط ٠‏ ويبدو أن مذهب 
الشك هو ششىء من هذا القبيل الذى يستسام له المرء ؛ وهناك لدى المرء تصور 
بأنه لا يمكن أن يكون له سبيل على هذا الذى ارتمى فى أحضان مذهب الشك 
.٠٠‏ والواقمع أنه اذا أراد أحد ألا يكون الا شاكا فانه لا يمكن التغلب عليه , 
أو أنه لا يمكن أن يؤتى به الى فلسفة ايجابية 2 كما لا يمكن أن يحمل على 
الوققاف من هو مصاب بالشلل فى كل اعضائه ٠‏ ومثل هذا الشلل هو فى 
الواقم مذهب السك 2 لا قدرة له على الحقيقة 2 عجز ٠٠٠‏ يقف به عند 
السلبى فقط » (44) ٠‏ 


ومع أن موقف مذهب الشك الكلى هو فى نهاية الامر موقف لا يمكن 
دفعه , فان دعواه من ناحية أخرى لا يمكن أيضا أن ببرهن عليها منطقيا , 
وهذا أمر لا يحب. الشكاك أن يسمعوه ٠‏ وكل محاولة للبرهنة على وجهة نظر 
مذعحب السك محاولة لا أمل فيها , وذلك لان كل برهان يجب أن ينبنى على 
معارف ٠‏ وبذلك يستند على شىء ليس صحيحا فحسب », وانما يعلمه المرء 
أيضا على أنه صحيح ٠‏ 


واجمالا لما تقدم نقول : ان مسألة ما اذا كان مذهب الشك الكلى فى 
المعرفة على حق أم لا ء مسألة لا يمكن أن يجاب عنها بطريق نظرى بحت ؛ كما 
أن محاولات نقض موقف السك القائمة محأولات تقوم على استنتاجات منطقية 
خاطئة (0غ4) 3 


وهدا التقييم السلبى لمحاولات نقض مذهب الشك لا بعنى فى الوقت 
نفسمه استحسان أو قبول مذهب الشسك , وانما ‏ على العكس من ذلك ب يفسع 
الطريق لتغلب ايجابى على مذهب السك كما سمنبين ذلك فى النقطة الاخيرة 
من هذا السحث ٠‏ 


ويرى كر يمر وتابيت © أن نوهم القيام بنقض منطقى لمذهب الشمك 
يمكن أن يؤدى الى ه شك خفى » (45) ٠‏ 
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ب ١8١‏ سساه. 


وان هؤلاء الذين يعتقدون أنهم قد حلوا المشكلة ينقض منطقى يجب أن 
يواجهوا بأنه قد يكون هناك ادعاء لا يمكن أن يبرهن عليه ومع ذلك قد يكون 
صحيحا ٠‏ 
الهوة ‏ التى أمس بدوارها ‏ ( وقد تكون مختفية وراء بعض الاعشاب ) فانها 
لا تشكل بالنسبة لى خطرا ما » ('4) هذا فضلا عن أن رأيهم خاطى»٠‏ أيضا 
من الناحية النظرية , وذلك لان عدم امكان البرهنة المنطقية لا يعنى عدم امكان 
التعليل ٠‏ فالشاك ‏ المنطقى مع نفسه ‏ هو بلا ريب قادر فى حالات 
معينة على الاقناع عن طريق عرضه لاسباب قوية ٠‏ 


وبلاحظ هيدجر 131610438865 .21 أن الشاك « الحقيقى » الذى يوجد 
فى أغلب الاحيان أكثر مما يتصور المرء لا تحدى ازاءه محاولات النقض المنطقى 
الصورية التى « لا خطر لها » لان هذا الشاك لا بدع نفسه عرضة للمباغتة 
بها(ة؛) ٠‏ 


ه ‏ السك الفلسفى_واهميته فى التغلب على هذهب السك فى الفلسفة : 


بعد أن قمنا فى النقاط السابقة بالقاء نظرة على مذهب السك شملت 
مفهوم الشك وتتلوره فى العصر الحديث وصوره الاساسية المختلفة » و بحثنا 
أخيرا ما اذا كان مذهب الشك من حيث المبدأ يمكن نقضه من الناحية المنطقية 
أم لا والى أى مدى ب نريد الآن أن نبحث أولا ما اذا كان مذهب الشك ( أو 
بتعبين آخر المذهب الارتيابى  )‏ الذى يؤدى الى انكار الفلسفة وفى نهابة 
الامر الى انكار العلم أيضا ‏ يختلف عن صورة أخرى من صور السك التى 
نر يد أن نسميها بالسك اتفلس فى , والى أى مدى يكون هذا الاختلاف ٠‏ ونريد 
ثانيا أن نبحث ها اذا كان هذا الشك الفلسفى يمكن أن يكون فعلا طريقا 
منأسبا للوصول الى تغلب حقيقى على مذهب الشك فى الفلسفة أم لا ٠‏ 


ومن الامور الهامة لسبحث هذه المسائل القيام بتوضيح دقيق بقدر الامكان 
لمفهوم مذهب السك أو موقف السك الذى يمثله هذا المذهب ٠‏ وذلك لانه إذا 
ما زعم المرء مثئلا (49) أن موقف الشسك لا يرتاب فى امكان الحقيقة والمعرنفة 
فى ذاتنهما » وانما يرتاب فقط فى امكان البرهنة على المعارف الحقيقية , فانه 
حينئذ يكون قد أعطى مفهوما خاطنا تماما لمذهب الشسك ٠‏ ومثل هذه البحوث 
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التى تقوم على أساس مفهوم خاطىء لمذهب السك تكون بذلك قد أغلقت الباب 
أمام توضيح فلسفى كاف لهذا المذهب , وذلك لان توضيحاتها حينئذ لا تتعلق 
بمذهب الشك نفسه . وانما تتعلق بشسىء آخر ٠‏ ولا يمكن أيضا ‏ والحال 
كذلك ‏ أن يدخل امكان التغلب على مذهب الشك فى مجال الرؤية ٠‏ وبتجامل 
مثل هذا النوع من البحوث لمذهب الشك الحقيقى تجعله قادرا على المحانظة 
باستمرار على قوته الابحائية ٠‏ واذا كان رسل مثلا يرى (:*) أن قيمة مذهب 
السك تتمثل فى أنه يحثنا على رفض الاتجاهات والآراء التى ينقصها التعليل 
وأن لا نأخذ الا بالحقائق المعللة تعليلا كافيا ‏ فانه حينئذ يفهم من مذهب 
السك بلا ريب ل شي آخر نماما غير هذا الذى «صوره فى الحقيقة مذهب 
الشك , اذ هو يخلط حينئذ ‏ على الاقل « الأخذ باتجاهات مذهب الشك » 
ب « رفض الآراء الاعتقادية » , مع أن هذه ليست مساوية لتلك , وذلك لان 
مذهب الشك لا برفض المذهب الاعتقادى فى الفلسفة فحسب , وانما يرفص 
كل نوع من أنواع الفلسفة إن رمعل عى بدعب الغا سيف (1) لمعي 
الاصلى للكلمة اليونانية ( اسكبيتستاى ) التى تعنى الفحص بعناية أو الموازنة 
النقدية 2. كما أشرنا الى ذلك : فى بداية هذا البحث ٠‏ 


ويتحدث هيجل عن صورة خاصة من صور مذهب الشنك سميها 
« بمذهب السك المفكر 015 0616201 10617 . , وتختلف هذه 
الصورة فى الواقع نوعا ما عن مذهب الشك المعتاد ٠‏ يقول هيجل فى ذلك : 


ه ولكن شيئا آخر هو مذهب الشك الفكر , ذلك الذى يبين أن كل 
المحدد والنهائى لا استقرار له ٠‏ والفلسفة الايجابية تستطيع أن يكون لديها 
عنه هذا الوعى ( المتمثل فى الآتى ) : ان لديها فى ذاتها السلب الذى فى 
مذهب الشك ( المفكر ) . وهذا السك ليس مهضادا لها ولا خارجا عنها , وانما 
هو لحظة من لحظاتها » ولكن السلب فى حقيقته ليس لدى مذهب الشك 
( المفكر ) ٠‏ ع (5ة6) ٠.‏ 


ونريد الآن أن نعرض فيما يلى الى أى مدي تختلف صورة أخرى خاصة 
لحر ااي الصو الك الفلسقى حك الح لجعي اد 
مذصب الشك 
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ولكى نحدد مفهوم السك الفلسفى تحديدا دقيقا بقدر الامكان نريد 
أولا أن نبحث بدقة أكثر البناء الداخلى لمذهب الشك ٠‏ ومن أجل هذا الغرض 
علينا أن نقيم مرة ثانية « السلم  »‏ الذى تركه 'الشساك يسقط - لكى نتايح 
الشاك ولكى نفهمه عن قرب ٠‏ 


والامس المهم هنا هو أن ندرك أن مذهب الشك ‏ الذى بعبر .عن نفسيه 
فى صورة ادعاءات شكية معينة ب يجب أن يبحث من أساسه ٠‏ وهذا الاساس 


هو الفكر التشككى (”9) ٠‏ وهمذا الفكر التشككى يقوم.على قرار أساسى معين 
وهدذا العرار الاننانين البسن خر فقكلء الغرار بأن الحقيقه محجوبة عن العقل 
الانساني الى الابد , أو حتى أنه لا توجد هناك حقيقة على الاطلاق , وانما 
ما يتصل نذلك أيضا من نتائج تتمثل فى أن'معنئ أو مغزى عقلنا وفكرنا خاف ‏ 
علينا أو ححتئى أن عقلنا وفكرنا لغو باطل لا معنى له ٠‏ والشسك الفلسفى بل 

الذى هو ليس منهجا من بين مناهج فلسفية كثيرة محتملة , وانما هو كما 
بين الغزالى ومن بعده ديكارت  )04(‏ المنهج الاساسى الفلسفى ٠‏ هذا الشك 
الفلسفى يختلف عن الشك المذهبى بفارق أساسى وهو أنه لا مستخلص 
نتائج الفكر التشككى المذهبى المشار اليها فيما يتعلق بخفاء معنى العقل أو 
اعتباره لغوا باطلا لا معنى له » تلك النتائج التى هى بالنسبة للشك الفلسفى 
ليست ناتجة بالضرورة ولا هى واضحة أو بدبهية ٠‏ ويشكل الشك الفلسفى 
ب بجانب الشك المذهبى ‏ الامكان الاساسى الثانى للفكر الانسانى ٠‏ والشك 
الفلسفى هو أيضا راديكالى مثل الشك المذهبى » اذ هو يفحص ويسك ‏ مثل 
الشك المذهبى ‏ فى كل المعارف القائمة 2. ويشسك فى امكان المعرفة / ويأخذ 
فى اعتباره كل امكانات الضلال فى الفكر 2 ويمتد أيضا الى « المعارف » 
الشكية المذهبية التى أضحت اليوم الى حد ما اعتقادات جامدة ‏ وبالنظر الى 
هذه الناحية نجد أن الشك الفلسفى أكثر تطرفا من الشك المذهبى ٠‏ والسك 
الفلسفى ‏ اذا نفذ بكل نتائجه وتنطرفه 2 أى لم ينخفض الى شك مذهبى أو 
يتجمد ب يستطيع أن يصل الى تأسيس فلسنفى للحقيقة » ويتضمن صمذا 
التأسيس التغلب على مذهب الشك ٠‏ فالفكر الفلسفى ينينى على تأسيس 
ذاتى للعقل الانسانى ٠‏ وهذا التأسيس من الامور الواضحة بداهة 10616لامد 
أى أنه لا يمكن البرهنة عليه منطقيا , وانما الامر بالعكس , وهو أن المبادىه 
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المنطقية ذاتها تتأسس ابتداء على هذه البداعة والوضوح كما بين الغزالى(**) 
وهذا التأسيس هو يقين الحقيقة , ويؤمن ‏ من حيث هو الفكر الفلسفى 
ضد مذهب الشك ٠‏ فهو تأسيس ليس ناتجا عن استنباطات منطقية مجردة ٠‏ 
وانما هو تأسيس يستند الى بصيرة والى اثبات أو ايجاب 0 
الحقيقة »فى حين يتأسس الفكر التشككى المذهبى على نفى أو سلب 96821108! 
الحقيقة ٠‏ وايجاب الحقيقة لا يمكن أيضا نقضه مثلما لا يمكن نقض نفى 
الحقيقة ٠‏ وهكذا فانه فى حين أن التغلب على مذهب السك عن طريق الفلسفة 
ممكن بالنسبة للفيلسوف من ناحية , فان الشساك بذلك من ناحية أخرى لم 
يتغلب عليه بعد , ذلك الشاك الذى هو أسير قراره الخاص الحر » و نط 
أن يحرر نفسه عن طريق قراره هو وعن طريق الوضوح والبداعة ٠‏ ومن أجل 
ذلك فانه لا يمكن فى واقع الامر التغلب على مذهب الشك والقضاء عليه مرة 
واحدة ولكل العصور , فهو بلا ريب - الظل التابع للفلسفة ٠‏ ولكن يمكن 
أن يتحول عن طريق الفكر الفلسفى الى ه مذهب شك » فلسفى أصيل بمعنى 
كلمة ( اسكبتستاى ) فى شكل موقف فاحص وناقد باستمرار ٠‏ ويستطيع 
المفكر الفلسفى أن يجنب أفكاره دائما الهجمات المحتملة من جانب مذهب 
الشيك اذا فرق بعناية بين العلم المدرك فى وضوح وبداهة وبين مجرد العنلم 
للشروط ٠‏ ويستطيع الشك المذهبى أن بوجةه محومه ضد الفلسفة الاعتقادئة 
فقطا ‏ وهذا أمر يصح. أن يكون الآن قد أصبح واضحا ‏ أى أنه يستطيع أن 
بوجه هجومه فقط ضد الآراء الفلسفية التى لم تفحص والتى لم يتخذها المرء 
لنفسه عن طريق الوضوح والبدامة , وضه الآراء التى يتتخذها المرء عمن طر ين 
التقليد » وضد أى فلسفة تدعى لنفسها أنها تستطيع أن تبرهن منطفيا عن 
مبادئها . وتعتقد أنها تستطيع أن تفرض نفسها على الشاك ٠‏ رفى حين أن 
الفلسفة غير الاعتقادية تستطيع من ناحية أن تنتفادى هحوم الشيك المدهبى . 
فاته صحيح أنه لا يمكن للفينسوف من ناحية أخرى ‏ والحال أن المرقف قد 
تغير تغبيرا أساسيا حيث أصبح المغار عليه مغيرا ‏ أن ينقضي الدذتاك أر 
يدحضه , ولكن الفيلسوف يستطيعم ‏ مستندا الى فلسقتة ب أن شف 
نسبية الاقوال التشككية المذهبية ٠‏ فالفكر الفلسفى حر ومزسيس تاسديسنا 
ذاتيا , ومن أجل ذلك فهو خلاق ‏ وقد عبر عن نفسه فى سكل نظم واتجاهمات 
فلسفية كثيرة مختلفة ٠‏ ولا يعنى وجود فلسفات كثيرة مختلفة على مد 
التاريخ نسبية الفكر الفلسفى بمعنى رفع حقيقته ب كما يزعم مذهب النسسبية 
فى صورة النظرة التاريخية ‏ وانما يبين على العكس من ذلك أن الفكر الدنسفي 
متصل بحقيقة مطلقة , وهكذا فهو فى علاقة معها , ويستطيع أن يقترب منها 
بطرق كثيرة , كما يبين أن هذه الحقيقة يمكن أن ترى فى كثير من الوجوه 
والاعتبارات ٠‏ 





6) انظر فى ذلك مثلا التفسير الفلسفى للحل الذى توصل اليه الغزالى فى 
كلتابنا : المنهج اله لفلسفى ٠.٠٠‏ ص ٠١١‏ وما بعدها ٠‏ 


- ١56 ل‎ 


وأما أن الفلسفة لا تظل واقفة عند الحقائق التى وجدت ذات مرة فى 
السابق » أى أنها لا تتجمد فى اغتراب ذاتى فى مذاهب اعتقادية . وانها 
تتأمل فى أسسها دائما وباستمرار من جديد فى عمل خلاق , فان من بين 
ا ا ا ا و لض د 
يقدم للفلسفة ل بدون ارادته ‏ مساهممة لا تعوض ٠‏ 


دكتور مسحمود حمدى زقزوق 


- ١56 ل‎ 


المسسراجم : 
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2.0 1951١ تحقيق ده سليمان دنيا  القاهرة‎ ٠ الغزالى : معيار العلم‎ ٠١ 


١‏ - جوزيف بوخينسكى : مدخل الى الفكر الفقلسفى ٠‏ ترجمة دء محمود 
زقزوق ٠‏ مكتبة الانجلو المصرية ٠ ١91/8‏ 


؟ اناده محمرد حمدى زقزوق : المنهج الفلسفى بين الغزالى وديكارت ٠‏ 
مكتبة الانجلو المصرية ٠ ١91/9‏ 


ا 7لاد 


مفهوحم 

ال" م جه 
ورا [ 2 

التي أكريث 


و 


م. عبر الخصر الشاد فس 


لن تجد فى المكتبة الفلسفية العربية الا قلة قليلة من الكتب والمراجع 
الح تتحدث عن تطور الفكر الالمانى ومدارسه المختلفة , لا سيما تطور فكر 
أحد أعلامه العظام وأعنى به « امانويل كانت » ( 2)١805- ١155‏ وهو 
التطور الذى تم بواسطة مدارس متعددة لعل أهمها مدرسة ماربورج ؛ التى 
أختصها بالحديث فى هذه المقالة , والتى قام على تأسيسها هرمان كوهن 
(؟485١918-1١1)ء‏ وباول ناتورب ٠ ) 1١955 -1١4865(‏ وفيما يلى عرض 
وتفنيد لرأى هذه المدرسة فيما يتعلق بمفهوم « النظرية ع" 1560518 2 والذى 
يرتبط من قريب أو بعيد بنظرية المعرفة ومشكلاتها لدى هذه المدرسة وفى 
الفلسفة الكانتية عموما ٠‏ 


لقد حددت مدرسة ماربورج من أولى أهدافها تطوير فكن « كانت 6 2,2 
ومحاولة ازالة الفوارق بين عالم الفكر وعالم الظاهرة أو المحسوسات » واتخذدت 
لذلك مبدأ يتلخص فى أن الفكر هو كل شىء . ومصدر كل شىء ٠‏ وقد حاولت 
تلك المدرسة البرهنة على صدق هذا المبدأ فى انطلاقها من الفكر الرياضى »2 
وخاصة مبدأ « اللامتناهى » ٠‏ 


ولكن يبدو أن انشغفالها بهدا المبدأ قد فاق انشغالها بالقضية الاساسية 
الامر الذى جعلها تهمل «الموضوع» , وتهمل مالعالم الظواهر من أهمية باعتباره 
مصدرا هاما من مصادر المعرفة ٠.‏ وفى هذا المعنى يقول هرمان كوهين مؤسس 
هذه المدرسة « ٠٠٠‏ انه مجال جديد للتأمل , ذلك الذى بدأناه » ليس فقط 
فى السؤال عن الاشياء » ولكن عن القوانين ٠‏ التى بها أخذت ظواهر أى علم 
من العلوم طريقها الى حيز الوجود ٠ )١( » ٠٠٠‏ 


ومن هذا النص يتضح لنا كيف أن هذه المدرسة قد اهتمت بالسير فى 
طريق البحث عن قوانين الاشياء بهدف معرفة هذه القوانين أكثر من اهتمامها 
بتطبيق هذه القوانين نفسها فى عالم الحواس ٠‏ وعلى هذا فان لب « النظرية » 





.7 .2 ,1902 «ناءع8 ,عازعمآ علط : معطه© .8 - 1 


دل أهة| - 


لدى الكانتية الحديثة فى مدرسة مار بورج هو الفكر الخالص والتجريد المطلق 
وفى هذا المجال تهمل هذه المدرسة دور علم النفس لا بالنسبة لنظرية المعرفة 
فحسب ؛ وانما أيضا بالنسية للاخلاق والفن ٠‏ وعلى عكس ذلك فهى تنظر الى 
. المنطق على أنه أساس العلوم ؛ اذ الفكر المنطقى , فى نظر هذه المدرسة , هو 
الفكر العلمى , حيث تقوم وحدة الفكر المنطقى والعلمى على أساس رياضى هو 
« اللامتناهمى » ٠‏ وبذلك تحدد مجال البحث لهذه المدرسة فى الانشغال بالفكر 
واعمال عالم المحسوسات ٠‏ فاللامتناهى لا وجود له فى عالم الحواس ٠‏ ويبدو 
هذا الاهتمام فى النص الآتى « ان هذا القانون الاساسى للفكر ( اللامتنامى ) 
يمد نتاجه وقدرته على جميع الاعتبارات ( العلمية ) ونتيجة لهذا ينبغى أن 
يكون الفكر المجرد للمعرفة أساسا لانطلاقاتها ٠. )١( » ٠٠٠‏ 

ويمكننا بهذا أن نحدد مفهوم « النظرية » لدى هذه المدرسة على انها 
الفكر المنطقى المجرد » ليس فقط فى مجال التفكير الفلسفى , ولكن بالنسية 
لجميع العلوم أكثر من الانضغال بموضوعات الطبيعة ووصفها وصفا ظاهريا ٠‏ 
ونوعية هذا المنطق الذى تقوم عليه « النظرية » ليس هو المنطق النسبى ٠‏ الذى 
يعنى بايض اح الممسلاقة بين التصورات وموضوعاتها » أو بين « النظرية » 
و« التطبيق » , ولكنه منطق من نوع آخر , هو منطق « المصدر : 79ل6م3ملا 
أو المبدأ الاول ,2 كما يحلو لهذه المدرسة أن تسميه ٠‏ 

وياخذ البحث عن « المبدأ » صورة البحث عن الحقيقة الاولية التى ترتبط 
باللامتنامى ٠‏ ويعتبير هذا المصدر منطلقا لكل شىء ٠‏ ومن خلال هذا الفهم 
تنظر هذه المدرسبة الى كتاب الفيلسوف ( عمانويل كانت ) « نقد العقل 
الخالص » على أنه ليس نقدا للعقل كما ندل هذه التسمية ٠‏ ولكنه نقد لنظرية 
العلم ٠‏ ويمكن لنا أن نقيل هذا التقييم لعمل الفيلسوف » غير أننا نعارض 
فى ارجاع كل الحقائق الى المبدأ الرياضى « اللامتناهمى » وسوف نؤيد ذلك 
بموقف « كانت » من الفكر الرياضى عامة ومن اللامتناهى بصفة خاصة ٠‏ 

ونرى تطرف هذه المدرسة فى تقييمها للفكر الكانتى , فى رفضها أيضا 
لدور العوامل النفسية للانسان فى الممرفة ٠‏ وكذا فى تقييمها لموضوعية 
الحقيقة ٠‏ فى ذا المعنى نقرأ النص الآتى لهرمان كوهين « وبينما يصارع 
( كانت ) بتصورات وتخيلات نفسية , فاننا نبحث عن موضوعية العقل فى 2 
العلوم بالمعنى الذى يهدف اليه , ( ووسيلتنا لذلك ) همى روح ونص المبدآا 
النقدى ( لكانت ) » (") ٠‏ 


57 1010 ل 1 
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لهأ - 


واذا كان منطلق هذه المدرسة هو ١‏ اللامتناعمى » » وتعريفها للحقيقة 
الموضوعية تعريف مجرد صرف فى حين أن منطلق « كانت » هو الحواس » 
وارجاع الحقيقة الموضوعية الى ضرورة مطابقة الفكر للمحسوس », الام الذى 
يجعل لعالم الحواس أهمية كبرى لا نراها لدى هذه المدرسة , اذا كان الامر 
كذلك فيحق لنا أن نتساءل عما اذا كان هناك شيىء يتبقى من « النقدية 
الكانتية » عندما تدعى هذه المدرسة بأن تفسيرها لفلسفة كانت تفسير بالروح 
لا بالنص ٠‏ 


اننا نرى فى كثير من النصوص الكانتية فى كتاب «نقد العقل الخالص» 
اهتمام « كانت » بدور الحواس » باعتبارها أولى درجات الممرفة وكذا 
بالعوامل النفسية فى نظرية المعرفة فى أكثر من نص , وفى شرحه لاهمية 
الزمان والمكان, يتحدث عن تصورات وخلجات الوجدان ٠‏ وبالنسية لاهمية علم 
النفس فى نظرية المعرفة نقرأ له هذا النص : « ان الذات المفكرة تعتبر موضوعا 
لعلم النفس , ( ذلك العلم ) الذى يهتم بجميع ظواهر العالم ٠٠. ٠٠‏ 


والموضوعية التى لا تخرج من دائرة الفكر الى عالم الحواس لا تعتبر فى 
نظره موضوعية ٠‏ وقد خصص الفيلسوف لذلك فصلا فى كتابه ه نقد العقل 
الخالص » تحت عنوان ( نقض المثالية ) أوضح فيه كيف أن التصورات وحدها 
لا تكفى للبرهنة على وجود الاشياء » وأن تطبيق هذه التصورات على موضوعات 
خارج الذات المفكرة أمر ضرورى ٠‏ ححتى يمكن لنا الحصول على المعرفة ٠‏ ثم 
يؤكد هذا المعنى بالاشارة الى أهحمية الحواس فى ادراك الواقع ٠ )١(‏ 


وقد أهملت مدرسة مار بورج هذه العلاقة بين الفكر والحواس فى تحديد 
مفهوم الحقيقة ٠‏ على عكس ما فى الفلسفة النقدية « لكانت » ٠‏ واهمالها لهذه 
العلاقة يجمل الاساس الذى بنيت عليه النظرية أساسا واهيا ٠‏ وفى هصذا 
المقام ييحدد هرمان كوهين موؤسس هذه المدرسة دور الفكر وأهميته بقوله : 
« ان الفكر نفسه هو الهدف ( هذا الفكر ) الذى يشتغل بذاته ولا يتعدى هذا 
الاشتغال الى شىء ( آخر ) »2 فهو ( أى الفكر ) لا يخرج عن دائرة نفسه » (5) 
ويتبنى تلميذه باول ناتورب نفس الرأى 5) ٠‏ 


| وهنا يتضح لنا أن موضوع المعرفة لدى هذه المدرسة يبقى فى عالم 
الفكر المجرد » دون أن يسمح لشمس الواقع أن تلقى عليه ضوءا ولو بسيطا 
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ل ث“ام! سمه 


من شعاعها ٠‏ وفى حكمنا على هذه المدرسة ننطلق بالاضافة الى ما سيق من 
الآراء الآنية : ش 


١‏ هس صحيح أن « كانت » قد عرض لمصطاح « اللامتناهى » فى شرحه 
لمفهومى الزمان والمكان , غير أنه قد أعرض عنه الى « المتناهى » على اعتبار أنه 


مصدر للمعرفة ٠‏ 


٠ ل ان علماء الطبيعه ينظرون الى اللامتناهمى نظرة شك واعراض‎ ١ 
: وفيما يلى شرح ذلك‎ 


ان التجريد هو احدى صفات « اللامتناهى » الهامة , ولكنه يعتبر احدى 
السلبيات ٠‏ ذلك أن الكانتية الحديثة تفهم من التجريد خلو المفهوم من صفات 
المادة » ونقاءه منها , اذ أن المادة تعارض هذا النقاء ٠‏ ونحن نقرأ لهرمان كوهين 
قوله : « ان قيمة هذا التجريد فى نقائه » ٠ )١(‏ فهل بالتجريد وحده يمكن 
للمعرفة أن نتحقق ؟ ان مشكلة المعرفة لا يمكن أن تحل عن طريق التجريد 
وحده ٠‏ اذ يبقى السؤال عن كونية الشىء وعما اذا كان فى الخارج ممكن 
الوجود أو واجبه بدون اجابة ٠‏ وقد لاحظ باول ناتورب هذا الضعف فى 
نظرية أستاذه وحاول ادخال بعض التعديل عليها فى قوله : « ان الفرض من 
التمسك باللامتناهى هو أنه يحدد لنا طريقة التفكير فحسب ٠٠‏ » (') وعلى 
الرغم من لهذا التصحيح فان « النظرية » تبقى فى رأينا غير منتجة اذ أن 
الاساس الذى يقوم عليه « اللامتناهى غير محدد الفحوى ٠‏ وقد حاول الكانتيون 
المحدثون التخلص من هذه المسكلة بأن فسروا مجال اللامتناهى ليس بأنه 
الوجود من حيث هو واقع وانما الوجود من حيث هو مستقبل ٠‏ ان اللامتناهى 
يعتبر طريقة للتفكير بها يتحول « الوجود الثابت » الى حركة متحولة 
مستمرة » (5) ٠‏ وعلى الرغم من هذه المحاولة يبقى فحواه لا هو وجود حاضر 
ولا مستقبل » وانما هو انشغال الفكر نفسه ٠‏ وهذا يتفق مع اهتمام هذه 
المدرسة بالتجريد ٠‏ اذ أن معطيات الشىء لا تتطابق معه فى الخارج , بل تبقى 
فقط احدى أساليب الفكر , ولا تعدو أن تكون من قبيل الممكن الذى لم يخرج 
بعد الى عالم الواقم ٠‏ 
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ب 1١68‏ ده 


وبهذا التصور لامكانيات المعرفة » يمكننا أن نضيف الى ما سبق أن 
الكانتية الحدريئة فى مدرسة ماربورج قد حاولت أن تربط بين فلسفة ما قبل 
«ه كانت » خاصة فلسفة « لايبنتز » وبين فلسفة أحد خلفائه وهو « هيجل » 
على أساس من الفكر الكانتى ء حسب دعوى هذه المدرسة ٠‏ 


وفى علاقة هذه المدرسة بفلسفة « لا يبنتز » يقول هرمان كوهين فى 
مجال التدليل على أن اللامتناهى أساس للفكر « ٠٠‏ لا بد من استخدام 
مصطلحات لايبنتز فى هذا المجال )١( » ٠٠‏ وهو يأخذ على « كانت » عدم 
عرضه للامتناهى باسهاب ٠‏ حقيقة تعرض كانت للامتناهى , ولكنه رأى عدم 
جدواه فى قضية المعرفة كما سنرى ذلك فيما بعد ٠‏ ويستعير هيرمان كوهين 
من لاببنتز صفات اللامتناهى من تحر بد ودوام ف م 4 
7 غ9 مم10 '' وهما صفتان لمفهوم مثالى (؟) ٠‏ اذ الحجم 56 "© لدى 
لايبنتز كمفهوم عقلى يعتبر أساسا للامتناهى وهو ما تستند اليه هذه المدرسة 


ويبدو استناد الكانتية الحديثة على فكر هيجل فى تفسيرها لمبسدا 
شعالى ” 2062681ع52نة1' “ كطريقة ووسيلة للمعرفة » وكذا فى تفسيرها 
للوجود تفسيرا حركيا مستقبلا » وهو ما يتسم به هذا الفكر ٠‏ 


ويبدو لنا كذلك أن فى هذا التفسير لمبدأ « كانت » خروج على الفلسفة 
النقدية ٠‏ اذ يبدو لنا أن الفكر الكانتى على عكس الهيجلى مذهب متكامل 
55607" لا يتمركز فيه المفهوم الحركى فى الذات المفكرة » ولكن يسعى 
الى التغلب على دائرتها عن طريق العلاقة المتبادلة بين الذات المفكرة والعالم ٠‏ 
وعلى هذا فان الاسلوب الكانتى فى حل مشسكلات الفلسفة وخاصة منها مايتعلق 
بالمعرفة يصل فى دعواه الى أبعد مما يصل اليه المذهب الهيجى » الذى تعتبر 
فيه الحقيقة ليست محدودة الموضوع , ولكن فى حركة وتطور مستمر ٠‏ 


وفى مجال ربط فكر عذه المدرسة بفكر هيجل فيما يتعلق بالمنهج أو 
الطريقة ”' 7060006 “ يقول باول ناتورب ان مميجل يحل اللامعقول فى 
المعقول , وهكذا فان الفكر هو كل شىء2 و كل شىء هو الفكر ٠ )5”( .» ٠0‏ 
وهنا يبدو لنا قصور فى ارجاع الفكر الكانتى الى أن يكون منهجا أو 
طريقة للتفكير فحسب , كما يحلو لبعض المتفلسفين أن يفعلوا ذلك بفلسفة 
عحيجل , اذ الهدف هو الذى يحدد لنا طريقة التفكير والتفلسف ٠‏ وقد حدد 
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ل همهة| - 


ه كانت » العلاقة بين الهدف والمنهج فى كتابة « نقد العقل الخالص » 2 حيث 
جمل مجال الابحاث الميتافيز بقية مقصورا على أفكار 0 وخلود 
الروح » وشرح العلاقة التى تر بط هذه الافكار بعضها ببعض ٠‏ 


وهذا الشرح يتلخص فى أن علاقة هذه الافكار 0 
للحي ولا لباضدل عنة ) رايط مها عنام ار يل ٠‏ الا أنه فى شرحنا 
لهذه الافكار نعمد الى استخدام الاسلوب التحليلى وبذلك .ينعكس ترتيب هذه 
الافكار » بأن يصبح تحديد مفهوم الوجود الالهى هو الهدف الذى تسعى اليه 
الميتافيزيقا ٠‏ فالهدف الذى يحدد لنا طريقة التفكير » وليس العكس ٠‏ وعللى 
هذا فاذا كان شرح مدرسة مار بورج للعلاقة بين المنهج والهدف شرحا صحيحا 
فان « كانت » لم يكن ليقتصر فى هذه الحالة على هذه الافكار الثلاثة التى 
احتوتها « ديالكتية نقد المعقل الخالص » بل كان استنتاج أفكار تزيد على 
ما سبق أمرا جائزا 2 وهو مالا يمكن تحقيقه . أو لا يتفق وفكر هذا الفيلسوف 


وفى دعوى هذه المدرسة أن « كانت » تعرض « للامتناهى » فى فلسفته 
مما ينتج عنه أنها قامت بتطوير فكره , نعود لنقص هذا الرأى فيما يلى على 
أساس من الفلسفة الكانتية ٠‏ 


١‏ أن اللامتناهى لا يعتبر أساسا للمعرفة فى نظر « كانت » بل ان 
المكس هو الصحيح , وهو أن المتناهى يعتبر مصدرا للمعرفة ٠‏ 


" ل هو كانت » يضضصم اللامتناهى كنقيض للمتناهى 2 حتى يستدل عل 
أن فكرة العالم لا يمكن استيعابها وكذا مفهوم الزمان والمكان , وهو بذلك 
يشير الى قصور الفكر البشرى ,2 وأن معرفته محدودة بعالم الظواهر فقط . 


وقد رفض « كانت »© أن يكون اللامتناهى أساسا للمعرفة ٠‏ اذ أن 
الرياضة فى نظره تقوم على أساس انسائى فى عالم الحواس ٠‏ وقد فرق 
الفيلسوف بين المعرفة الفلسفية والرياضة . بأن الاولى معرفة الخاص فى 
نطاق العام بينما الثانية على العكس من ذلك , يعنى معرفة العام في نطاق 
الخاص ٠‏ وعلى هذا الاساس فان علاقة ما توجد بين الفلسفة والفكر الرياضى 
الا أنهما يختلفان فى الاسلوب وطريق معالجة الاشياء ٠‏ وهو يقول فى هذا 
الشأن ه ان الفلسفة تعنى بأحجام تماما مثل الرياضة , وذلك على سبيل المثال 
ود اج 110 جوع و جد ب ا 0 

من الملمين « « اذ على الرغم من هذا التشارك فى الموضوع . فان تناول الشسىء 





8 ,اتاد املاع" ع0 121115 : أمو 1 .1 سس 1 


سا اكهة! - 


بطريق العقل فى الفلسفة يختلف عنه فى أسلوب الحل الرياضى ٠٠‏ » () 
ومن هذا يتضح لنا أن اللامتناهى لا يمكن انشساؤه فى الخارج » حيث لا يمكن 
أن يكون له موضوع يتناسب وتصورنا عنه ٠‏ ان الزمان والمكان شرطان 
أساسيان لوجودها وهذا مما يتعارض وطبيعة اللامتناهى ٠‏ 

بالاضافة الى ما تقدم فان الهندسة غير الاقليدية تحتوى على رفض لفكرة 
اللامتنامى , حيث الزمان والمكان مرتبطان ارتياط أساسيا بالمادة » وخاصة 
بالمكان ٠‏ اذ لا يمكن تصور المكلن بلا مادة , وامكانية تصوره مرتبطة بتصور 
المادة م الامر الذى يصل بنا الى المتناعى ٠‏ 

ولقد أوضح أودبرشت 006556686 + فى رسالته للدكتوراه عن « فلسفة 
الرياضة لدى هرمان كوهين لعام ١901‏ كيف أن الرياضيين مختلفون فيما 
بينهم حول بيان طبيعة الاعداد الفردية ‏ والعدد الفردى ماهو الا حالة متأرجحة 
بين عددين مزدوجين ». وعلى هذا فهو عدد غير متكامل اذ يمكن رد الاعداد 
الفردية الى زوجيه , ذلك أنه فى كل وحدة عددية جديدة ينبغى اضافة عدد 
زوجى وعل هذا فنحن لا نقف عند حد الاعداد الفردية ٠‏ وقد أوضح عالم الذرة 
والفلسفة كارل فريدرش فايتسكر فى كتابه عن « العالم فى الطبيعة » كيف 
أن الطبيعة النووية قد رفضت مبدأ اللامتناهمى 2 حيث ان المبدأ الذى سنه 
هايز نبرج وهو أستاذ جيل من علماء الذرة الالمان نفرض أقصر الاظوال كتحديد 
مجال للذرة قد أوصل الى نتيجة حاسمة فى تحطيمها . الامر الذى لا يمكن أن 
يحدث اذا ما اعتمد على فكرة اللامتناهى فى عالم الرياضة أو الطبيعة ٠‏ 


وفى ختام هذا العرض السريع لهذه المشاكل » يمكننا أن نقول , ان 
الكانتية الحديثة فى ماربورج قد وضعت مفهوما ل « النظرية » غاية فى المثالية 
يرفض الواقم ٠‏ ويتعارض مع العلم ٠‏ ولا يفتح المجال لفلسفة انسانية » تؤمن 
بالوجود الطبيعى للانسان » وبالطبيعة كقوة مؤثرة فى هذا الوجود ٠‏ فضلا 
عن أن فكرة الوجود الالهى لا تحتل مكانها من البحث والتأمل الجدير بهما , 
خاصة فى فلسفة مثالية كهذه ٠‏ 

صحيح أن مؤسسا هذه المدرسة « هرمان كوهين » ٠‏ « وباول ناتورب » 
قد أصدرا العديد من المؤلفات والشروح على أعمال ه كانت » وكذا فى مجال 
التربية » غير أنه يبدو أن هرمان كوهين كان متاثرا الى حد بعيد بالدين 
اليهودى أكثر من تأثره بفلسفة عمانويل كانت ٠‏ لهذا نرى أوجه التناقض 
بين فكر هذه المدرسة وآراء هذا الفيلسوف , كما أنه أضاف الى آرائه أفكارا 
لا تمت اليه بصلة , بل قد رفضها الفيلسوف نفسه كما رأينا فى بعضص 
المشكا.تى التى عرضنا لها ٠‏ 


)1( 514. 


ل للاأاه١|‏ - 


المسراجمع 9 


نسرا لانه ليست هناك ترجمات للاعمال التى خلفها هو سسو هذه 
المدرسة . خاصة هرمان كوهين » وباول ناتورب بالعربية » كان من الضرورى 
الرجوع الى الاصول فى اللغة الالمانية ٠‏ كذلك فضلت الاعتماد على أعمال 
الفيلسوف « كانت » باللغة الاصلية ( الالمانية ) وبذلك يسهل على المشغلين 
بالفلسفة وتاريخها فى عالمنا العربى الوصول السريع الى لب الملشكلات ٠‏ 
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لكوريية 
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الهيجاليه 


--5 امام عبد الشضتاح امام 


علية التربةٍ _ عامعة الفاجم 


- حملات مسعورة ٠٠‏ 


تعرضت المثالية الهيجلية لحملات بالغة العنف شنتها مذاهب متعددة 
ومفكرون مختلفون أشد ما يكون الاختلاف : تجريبيون , وبرجماتيون 
وماركسيون » ووضعيون ٠‏ وطبيعيون ٠٠‏ الخ ٠‏ وأنه لمن عجب أن يحتشد 
مثل هذا العدد الضخم فى محاربة فلسفة بعينها فيتكاتف مفكرون » بغير لقاء 
تم بينهم , ولاسباب بالغة التنوع , على محاربة الهيجلية ! لكنه دليل على قوة 
هذه الفلسفة وصلابتها » فالآراء التافهة لا تحتاج الى جهد فى نقدها دع عنك 
أن تحتاج الى مجهود عدد ضخم من الفلاسفة المتخصصين ! 


. 


ثار عليها الفلاسفة التجريبيون المعاصرون , على اختلاف ألوانهم وتعدد 
نحلهم : وهاجموها بعنف واعتبروها مجموعة من الاخطاء المنطقية والاستنتاجات 
الميتافيزيقية الفاسدة التى تغلب عليها التصنع والافتعال 2» وشبهوا ثلاثيتها 
برقصة «١‏ الفالس » التى ,برقصها الناس ثلاثا ثلاثا , وأطلقوا على هيجل كاتم 
أسرار المطلق وحامل أختامه ٠ )١(‏ 


وقاد ه جورج مور 840016 .© » فى انجلترا الثورة على نفوذ المثالية 
الهيجلية بصفة عامة ونفوذ مكتجارت ( تلميذ هيجل ) بصفة خاصة حين نشر 
مقاله الشهير « تفنيد المثالية ٠٠‏ «ؤناوع0! أه موائةانأع8 » عام ١1١‏ 
الذى اعتبر حدا فاصلا بين عهدين مثالية القرن التاسمع عشر وتجرببية القرن 
المشرين(؟) ٠‏ 


وهاجمها الماركسيون بعنف لروحانيتها وقربها من الدين ووصفوها بانها 
ه صوفية بغيضة » واعتبروا المذهب الهيجلى أقرب الى المذاهب الغيبية » وحتى 
حين اعترفوا بثورية الجدل الهيجلى فانهم نسبوا ه هذا الاكتشاف » الى أنفسهم 
لان هيجل لم يكن يعلم عن هذه الثورية شيئا ولم يكن يستهدفها ! ومن هنا 
ولا يفتأون يرددون « الاخطاء » التى وقعم فيها . والآراء الاجتماعية « الرجعية » 
التى عبر عنها مغتبطين بعثورهم على مجال واسم للنقد والتجريح » وكثيرا 


ب ١١آا‏ - 


ما يطيب لهم الحديث عما يسمونه « التخريف الميتافيزيقى عند هيجل » (؟) ٠‏ 
حتى انتهى الامر أخيرا الى القول بأن مميجل : «ه شوه الجدل كما فعل أفلاطون 
من قبل فى نظريته عن المثل » (؟) ٠‏ 


وهاجمها مفكرون آخرون , ألمان وغير ألمان , أساءوا فهمها فظنوها تدعو 
« لعبادة الواقع » وتعمل على.« التمسك بالوضع الراهن » واعتقدوا أنها تعوق 
التقدم والتطور (0) ٠‏ بل ان فلسفتها السياسية ؛ فى رأيهم » كانت تستهدف 
أساسا خدمة « فردريك فلهلم » ملك بروسيا , وتدعيم نظامه السياسى القائم 
فى بروسيا آنذاك ! فذهب « فريز 2©5] » الفيلسوف الالمانى المتعصب 
الذى عاصر هيجل - الى القول بأن « فلسفة الحق  »‏ كتاب هيجل الرئيسى فى 
الفلسفة السياسية « كتاب ترعرع لا فى حديقة العلم وانما فى قمامة الذل 
والخنوع » ٠ )١(‏ وذهب شوبنهور فيلسوف التشاؤم الى القول بأن هيجل : 
«ه دجال ومشعوذ » ٠‏ أما كارل بوبر :/6م00م © الذى عقد فصلا كاملا فى 
كتابه : ه المجتمع المفتوح وأعداؤه » لمهاجمة هيجل » فقد اعتبر الفلسفة الهيجلية 
كارثة على البشرية ووصف منهجها الجدلى بأنه : ه منهج حواة يستخرج أرانب 
من قبعة الميتافيزيقا » (") ٠‏ 


ولعل هذا ما دعا « بوزانكيت ا06ا805800 .8 » الى أن يقول عن كتاب 
فلسفة الحق لهيجل أنه « كتاب ربما يكون قد أسىء فهمه أكثر بكثير مما 
أسىه فهم أى كتاب آخر من كتب الفلاسفة السياسيين العظام اذا استثنينا 
جهورية أفلاطون » (4) ٠‏ 


لسنا نهدف من هذا المقال الى الدفاع عن الجدل الهيجلى وبيان ثوريته 
فقد سبق أن سقنا رأينا وفصلنا ما له وما عليه فى دراسة مستفيضة (8) 
لكنا نود أن نناقش هنا فكرة راجت . خطأ . فى المكتبة العر بية بصفة عامة 
والفلسفية منها بوجه خاص , مفادها أن الفلسفة المادية هى وحدها الفلسفة 
التقدمية » فى حين أن الفلسفة المثالية هى الفلسفة الرجعية المحافظة ؛ أو 
بمعنى آخر : لكى تكرن تقدميا فعليك أن تكون ماديا لا تؤمن بالروج 2 أو 
الفكر والعقل حمين يكون أساسا للمادة ٠‏ لان الفلسفة المادية على اختلاف 
ألوانها هى وحدها , كما شاع فى ثقافتنا العربية » التى ترتبط بأرض الواقم 
الصلبة , وهى وحدها القريبة من العلم » وهى وحدها التى لا تحلق فى خيالات 
وأوهام » وهى وحدها التى لا تمجد الاوضاع الراهنة » سياسية كانت أو 
اجتماعية » وباختصار هى وحدها التى تساير التقدم والتطور وتدفع بالفكر 
الى الامام ٠‏ أما اذا كنت مثاليا ا5أ|هع0| فأنت رجعى متآخر عدو للتقدم 


ب 1١159‏ سا 


والحرية , أو محافظ وهو أضعف الادمان ! والقضية التى يقوم عليها مقالنا 
هذا نزعم , على العكس , أن المذاهب المادية , أو التجريبية أو الوضعية محى 
التى يمكن أن توصف من الناحية الميتافيزيقية البحتة بأنها تعوق التقدم 
والتطور فى حين أن المثالية الهيجلية بالذات تقوم على فكرة ثورية تماما 
وبالتالى فهى تدفع بالفكر خطوات سريعة الى الامام ٠‏ 


علينا أن نبدأ أولا بتحديد المقصود من « المثالية الهيجلية » ٠‏ نحن 
نعرف أن المذهب المثالى ‏ (062/1507| مشتق لغويا من كلمةة06| أى فكرة 
( لا هن كلمة |16©3! بمعنى مثل أعلى كما يظن البعض ) ٠‏ ومعنى ذلك أنه 
مذهب يرتكز حتى من اشتقاقه اللغوى ذاته على الفكر , أو هو المذهب الذى 
يجعل الفكن ب أو العقل أو الروح . وهى كلها كلمات متقاربة المعنى ب أساسا' 
له ٠‏ ولم يخرج هيجل عن هذا التعريف التقليدى للمذهب المثالى » فالفكر 
عنده هو الاساس لكل شىء : الفكر هو المبتدأ وكل ما فى الكون حديث عنه 
وخبر ! لكن هيجل يضيف الى ذلك فكرة جديدة بالغة العمق وهى نفسها بداية 
الخيط فى ثورية المثالية الهيجلية ‏ وهذه الفكرة هى كما بلى : 


اذا كان الفكر هو الاساس فمعنى ذلك أنه الحقيقة النهائية لكل شيء 

ومعناه أيضا أن كل 'حقيقة لا بد أن تكون فكراء فما ليس فكرا ليس حقيقة أو 
بمعنى أكثر دقة ليس حقيقة نهائية ٠‏ ومن ناحية أخرى فان الفكر لا متناه 

اذلا يمكن أن بحده سوى, الفكر , أعنى أنه لا يحّد” الا بذاته 2 فهو المحدود 
بذاته » وكل ما هو محدود بذاته فهو غير متناه » وهذا هو اللامتناعى الحقيقى 
« لان اللامتناهى الحقيقى هو الذى يحدد نفسه بنفسه » ٠ )٠١(‏ واذا كان 
الفكر أو اللامتناهى هو الحقيقة النهائية فان ما يضاد الفكر كالمادة مثلا ليس 
هو الحقيقة , والمادة متناهية , واذن فكل ما هو متناه غير حقيقى ؛ وعلى ذلك 
فالاشياء الموجودة أمامنا والتى يزخ. بها العالم الخارجى ليست هى الحقيقة 
ووجودها لا يمثل الوجود الحقيقى » أو الحقيقة النهائية ٠‏ ومن هنا فان 
الوقائم المعطاة التى تبدو للذهن العادى لاول وهلة ذات مظهر ايجابى » أو ذات 
وجود حقيقى مستقل ليست على نحو ما تبدو عليه » أعنى أنها لا هى حقيقة 
ولا مستقلة ٠‏ يقرل هيجل شارحا هذه الفكرة فى عبارة موجزة : « أساس 
المذهب المثالى هو القضية القائلة بأن المتناهى ذو طبيعة مثالية ؛ فالمذهب 
المثالى فى الفلسفة لا يعتمد على شىءه آخر سوى اعتماده على القول بأن المتناهمى 
ليس له وجود حقيقى ٠‏ وكل فلسفة هى بالضرورة فلسفة مثالية ؛ أو أنها , 
على الاقل تتخذ من المثالية مبدأ لها ٠ )١١( » ٠٠‏ ومعنى ذلك أن المذهب المثالى 
هو ذلك المذهب الذى يعتمد فى رأى هيجل على فكرة أساسية تقول أن الاشياء 
الموجودة فى العالم الخارجى موجودات متناهية , ولما كنا قد ذكرنا أن الحقيقة 
لا متناهية ٠‏ فاننا نصل الى نتيجة هى أن هذه الموجودات ليس لها وجود حقيقى 


ب ١19‏ دس 


وكل فلسفة فى نظر هيجل ؛ ترتكز على هذه الفكرة وهى بالتالى فلسفة مثالية ٠‏ 

ويستطرد هيجل فى شرح هذه الفكرة فيقول : « ان الدين نفسه يسارك 
الفلسفة , بالضرورة فى رفضها القول بأن للمتناهى وجودا حقيقيا . أو أنه 
شىء نهائى أو مطلق ٠ )١١( » ٠٠‏ ومعنى ذلك أن الدين يدعم المثالية ويساندها 
فى هذه الفكرة الاساسية , فالعالم فى نظر الدين ليس هو الوجود الحقيقى 
لانه وجود متناه كما أنه ليس شيئا نهائيا أو مطلقا لان العالم مجرد ظاص أو 
مظهر خارجى , أما الحقيقة النهائية فهى الله . الذى هو فكر خالص أو عقل 
محض على حد تعبير الفلاسفة المسسدلمين , ولهذا فانه هو وحده : الوجود المطلق ٠‏ 


فى هذه الفكرة التى تبدو واضحة وبسيطة فى ظاهرها تكمن ثورية 
المثالية الهيجلية وقوتها الدافعة كما يكمن السيبب فى محاربة المذاهب المختلفة 
لها ٠‏ فاذا كان المقياس لكل حقيقة هو الفكر أو العقل فان معنى ذلك أن كل 
ما لا يتفق مع الفكر لا بد من تجاوزه لانه تزبيف للحقيقة » أو هو على أحسن 
الاحوال ,» يمثل نصف الحقيقة أو هو بالتعبير الهيجلى المسهور أحادى الجانب 
أو وحيد الجانب ٠‏ وهن ثم فاذا أردنا الوصول الى الحقيقة كلها وجب علينا 
أن نتجاوز هذه الوقائع المعطاة « أو أنصاف الحقائق هذه » لنصعد الى مرحلة 
أعلى . وهذه المرحلة ستكون بغير شك أكثر صدقا من المرحلة التى سبقتها لكنها 
ما دامت قد تحققت فى الواقع الفعل الخارجى فقد أصبحت متناهية ومن هنا 
تحتم علينا أن نتجاوزها لكى ننتقل الى مرحلة أعلى ٠‏ وقد نتساءل : لكن متى 
نصل الى النهاية ٠٠‏ ؟ أو ما هى المرحلة التى نطمئن اذا ما وصلنا اليها الى أننا 
قد وصلنا الى الحق الصراح وانتهينا الى الحقيقة الكاملة ٠٠‏ ؟ والجواب هو 
كما يلى : لقد سبق أن ذكرنا أن الحقيقة الكاملة لا متناهية وأن الفكر , أى 
العقل أو الروح 2 هو اللامتنامى الحقيقى » ومعنى ذلك أننا حين نسعى الى 
الحقيقة الكاملة فاننا نرريد الوصول الى الفكر أو الروح . وحين نصل الى 
الروح ناتنا نصل الى النهاية : الى خاتمة المطاف ٠‏ ولا كانت الروح هى التى 
تقوم بهذا السعى , ولما كانت هى نفسها لامتناهية , فان ذلك يعنى أن الروح 
تسعى الى الوصول الى ذاتها . أى الى التعرف على نفسها , أو هى بلغة ميجل 
تسعى للوصول الى مرحلة الوعى الذاتنى : أن تكون هى الذات الساعية وهى 
الموضوع الذى تنسعى اليه فى آن معا ٠‏ 


ولما كانت الروح تسعى الى الوصول الى ذاتها فانها لا تقنم قط بكل 
ها هو متناه بالغا ما بلغ تطوره أو رقيه وتقدمه ٠‏ ان كل مرحلة متناهية , 
شأنها شأن كل متناه بصفة عامة , انما تحمل بذور فنائها فى جوفها أعنى أنها 
لا بد من أن تتجاوز ء لا بد من تحطيمها عن طرييق جعلها قنطرة ومعبرا الى 
مرحلة أعلى » يقول هيجل. متحدثا عن خصائص المتناهى ( التى هى فى الوقت 


ل 4١|ا‏ - 


نفسه خصائص المادة والعالم الخارجى بأسره ) : « ان المتناعى يلغى نفسة » 
ولا يأتى ذلك من الخارج فحسب ؛ بل ان طبيعته نفسها هى التى تتسبب فى 
الغاله فهو بنشاطه الخاص ينقلب الى ضده » (؟١) ٠‏ صحيح أن المتناهى الذى 
يوجد أمامى فى العالم الخارجى يبدو للرجل العادى مستقلا قائما بذاته » هذه 
المنضدة , موجودة فى العالم قائلمة مستقلة عن كل شىء آخر , وتلك هى 
صفات اللامتنامى ٠‏ فكأن الاشسياء المادية فى العالم الخارجى تر ندى ثوب 
اللامتناهى أمام الرجل العادى أو رجل الشارع ء لكن ذلك لا يصمد أمام 
النظرة الفلسفية المدققة الفاحصة : فهذه المنضدة لا يكون لها معنى ولا تفهم 
جيدا الا من حيث علاقتها بالشسجرة التى خرجت منها من ناحية , وبالنجار 
الذى صنعيا من ناحية ثانية , وبى أنا نفسى الذى أستخدمها لكى أكتب عليها 
أو أتناول طعامى من ناحية ثاللنة ؛ فهى ليست اذن مستقلة عن غيرها من 
موجودات العالم » وهى ليست حقيقة نهائية مطلقة : « وكل فلسفة تعزو الى 
الوجود المتعين المتناهى بما هو كذلك , وجودا حقيقيا مطلقا ونهائيا » لاتستحق 
اسم الفلسفة ٠ )١4( » ٠٠‏ واذا كانت الفلسفات المادية أو التجريبية تعطى 
للوقائع الخارجية المتناهية قيمة نهائلية وسلطانا مطلقا وتعتبرها الحقيقة 
نظر هيجل فلسفة أصيلة بل لا تستحق حتى اسم الفلسفة على الاطلاق ٠‏ 


هكذا نتبين أن المثالية الهيجلية تسير فى خط مضاد تماما لسير 
الفلسفة التجر يبية الحديثة : « ذلك لان لوك , وهيوم ؛ وغيرهما من التجر يبيين 
قد حصروا الناس فى حدود ما هو ١‏ معطى » , أعنى فى حدود النظام القائم 
للاشياء والحوادث , وأصبح من العسير تجاوز هذا النظام ٠٠‏ » (١؟9١)‏ وعلل 
هذا النحو أصبحت الفلسفة التجريبية عبدا لمعطيات الواقم الموجودة فى العالم 
الخارجى فهى المرجع الاخير , وى الحقيقة النهائية التى لا يمكن لنا تجاوزها 
ولناخذ مثلا فلسفة هيوم التجريبية لنجد أن المبدأ الاساسى فى هذه الفلسفة 
هو اضفاء السلطة المطلقة على الواقمع الذى تأتينا منه جميع الانطياعات الحسية 
التى تكون فى النهاية معارفنا . فجميع افكارنا ( سواء أكانت انطباعات أم 
أفكارا ) بالغا ما بلغت من التعقيد والتر كيب , أو من السمو والرفعة 2 فهى 
لا بد أن تنحل فى النهاية » فى نظر هيوم ٠‏ الى مجموعة من الانطباعات الحسية 
التى استقيناها عن طريق الحواس الخمس من العالم الخارجى » والا لكانت 
كاذبة اختلقها الوهم اختلاقا ٠‏ رمعنى ذلك أن الطريقة الوحيدة للتحقق من 
صحة فكرة أو معلومة هى عند هيوم الرجوع الى المعطيات المباشرة أمامنا فى 
العالم الخارجى ٠ )١١(‏ وعلينا هاهنا أن نتساءل : اذا كانت همده الفلسفة 
هذا الواقع لكى ندفمع به الى الامام ٠٠‏ ؟ اذا كان هذا الواقع هو الاساس وهو 
المرجع النهائى فكيف نغيره ٠0‏ ؟ ألا يعنى الرجوع المستمر الى الواقع الخارجى 
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تجميد هذا الواقم ليكون معيارا دائما وثابتا للحقيقة ٠٠‏ ؟ هكذا كانت الاشياء 
فى العالم الخارجى , وعلى هذا النحو ينبغى أن تظل قائمة , وكل ما يتفق معها 
فهو صواب , وكل ما يخالفها فهو باطل : فياسم أى تقدم يمكن أن يقال أن 
هذا اللون من الفلسفة تقدمى أو نورى ٠٠‏ ؟! كيف تلتقى الثورية والتقدمية 
مع التقييد والاعاقة والتجمد على صعيد واحد 1 ألا يشسبه قولنا : أن المواطن 
الصالح هو ذلك الذى يطيع نظام الدولة القائم , والمواطن الصالح هو أيضا 
ذلك الذى يثور لتغييره ونعديله الى نظام أفضل ؟! كيف يطيع ويثور فى آن 
معا ؟! الحق أنه اذا كانت همذه الفلسفة التجريبية تريد منا اطاعة الواقم 
والرجوع المستمر اليه فان علينا أن نعترف صراحة بأنها ضد التقدم لان 
التقدم يعنى التغيير فى حين أن الفلسفة التجريبية , أو المادية عموما . تطالبنا 
بالابقاء على الاوضاع الراهنة ٠‏ 


ومن حق الفلسفة المثالية الهيجلية فى هذه الحالة أن ترى أن مثل هذا 
المذهب لا يعنى سوى استسلام العقل ؛, لانه ما لم يكن لدى العقل تصورات 
ضرورية وشاملة » تصورات لا يستمد صحتها من التجربة » بل من طبيعة 
العقل نفسه فانه سوف يظل أسير! للواقع المعطى أمامه ٠ )١١(‏ 


ومن هنا فان هيجل يعلمنا أن الوقائع ليس لها فى ذاتها سلطة ٠‏ وكل 
ما هو معطى ينبغى أن يبرر أمام العقل ٠‏ « والمعيار الاول للعقل هو فقدان 
الثقة فى سلطة الامر الواقع ٠٠‏ » وهكذا تبدو ثورية المثالية الهيجلية بقدر 
ما يبدو الجانب المحافظ فى الفلسفات الوضعية والتجحريبية والمادية » ومعمى 
الفلسفات التى ترتكز على يقين الواقع ٠ )١4(‏ 


لن تجد فى الهيجلية , اذن , عبادة للؤاقع , ولا تقديسا للمعطيات 
الخارجية لان الروح تعمل باستمرار على تحطيم همذ الواقع وتدمير تلك 
المعطيات وعن طريق هذا التدمير يتم سلب الصور الجزئية القائمة لتحل محلها 
صور جديدة ,2 وبدوام هذه العملية واستمرارها تحصل الروح على الماهية 
الحقيقية ٠‏ يقول هيجل فى هذا المعنى : « بينما تعمل الروح من ناحية على 
الغاء الواقع وتحطيم دوام ما تكونه , فانها تظفر فى الوقت ذاته بالماهية , 
وبالفكر , و بالعنصر الكلى لذلك الذى كانت عليه ٠ )١5( » ٠٠‏ ومعنىي ذلك أن 
الروح فى مسارها تدمر باستمرار الصور الجزئية المتناهية القائمة فى العالم 
الخارجي سواه أكانت صورا طبيعية أم روحية من صنعها 2 فهذه القطعة من 
الحجر لانها متناهية فلا تبقى على حالها وليست مستقلة عن غيرها , اعنى أنها 
ليست وجودا من أجل ذاتها ( فغايتها ليست كامنة بداخلها بحيث تظل مكذا 
مسستقلة ) ولكنها وجود من أجل الآخر ,2 من أجل الروح البشرى الذى 
يستخدمها فيصنعها فى جدار ليقيم منها منزلا أو جسرا ء أو يصنع منها تمثالا 
٠٠‏ الخ ٠‏ وهكذا تلغى صورتها المباشرة » وعن طريق هذ الالغاء تجاوز 
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صورتها القديمة و ننتقل الى مرحلة أعل وهكذا يتم التطور 2 ويسير النمو ,2 
ويتحقق التقدم ٠‏ وما يقال عن أشياء الطبيعة ,يقال على نحو أكثر دقة عن 
موضوعات الروح . المجتمع والاخلاق ,2 والعادات والتقاليد والثقافة والعلم 
ونظام الدول وقوانينها ٠٠‏ الخ ذلك كله لا بد أن يلغى صورة المباشرة لتحل 
محلها صور جديدة ٠‏ وهو موضوع سوف نعرض له فى مكان آخر ٠‏ لكن هب 
أن الموجودات الطبيعية ظلت على حالها دون أن تستخدمها الروح ٠‏ فماذا تكون 
النتيحة ٠٠‏ ؟ فى هذه الحالة لا يكون هناك تقدم ولا تطور حتى ولو تغيرت 
هذه القطعة من الحجر بفعل العوامل الطبيعية فذابت فى ماء المطر أو تفتتت 
بفعل حرارة الشمس ٠‏ ذلك لان هذه التغيرات كلها ليست سوى تغير من 
صورة طبيعية الى صورة طبيعية أخرى دون أن يكون هناك تقدم حقيقى 2 
تماما كما هى الحال حين يتغير الماء بفعل الحرارة فيتحول الى بخار بحيث 
يختفى من الاناء الذى كان يغل/ ويتحول الى بخار فى العالم الخارجى , لكنه مع 
ذلك ,يظل موجودا كما كان من قبل وان كان فى صورة أخرى على الاعشساب 
والارض » وفى شكل ندى ٠٠‏ الخ ٠‏ فليس ذلك سوى تغير في المكان فحسب 
ومن هنا فقد قال هيجل فى عمق نافذ : « تحولات التاريخ هى تقدم الى شىه 
أفضل وأكمل ٠‏ أما التغيرات التى تحدث فى الطبيعة مهما يكن تعدادها , فانها 
لا تعرض علينا سوى دورة يعاد تكرارها باستمرار ٠‏ فلس هناك « جديد تحت 
الشمس » يحدث فى مهيدان الطبيعة ٠‏ ولهذا فان التفاعل المتعدد الاشكال بين 
ظواهرها لا يثير الا الشعور بالضجر , فالجديد لا يظهر الا فى تلك الاحداث 
التى تحدث فى المجال الروحى ٠‏ وهذه الخاصية التى يتمتع بها عالم الروح 
تشير فى حالة الانسان الى مصير مختلف أتم الاختلاف عن مصير الاشياء التى 
طبيعية فحسب ٠‏ هذا المصير الانسانى المختلف هو القابلية للتغير » وهو 
تغير الى الافضل والاحسن والنزوع الى تحقيق مزيد من الكمال ٠ )"'( » ٠٠‏ 
ومن هنا فان الطبيعة لا تاريخ لها فى حين أنه يمكن تعرريف الروح »؛ على العكس 
بأن لها تاريخا يمثله الشوط الذى قطعته منذ فجر التاريخ حتى الآن فى سبيل 
أن تجعل نفسها موضوعية أعنى أن تتحقق فى العالم الخارجى على هيئلة 
تنظيمات اجتماعية ومؤسسات وقوانين وتشريعات وضعية وفنون ومذاهب 
فلسفية يضمها جميعا نظام اجتماعى وسياسى معين ؛ وتزدهر هذه الحياة 
الثقافية التى نسميها بالحضارة فترة ثم تنهار لتحل محلها حضارة أخرى 
تمثل مرحلة أعلى فى ,سير الروح : « ونتيجة هذا المسار أن الروح تجعل 
نفسها موضوعية وتدمر الصور الجزئية لوجودها وتظفر من ناحية أخرى 
بفهم شامل للعنصر الكلى الذى يتضمنه هذا الوجود » ٠ )5١(‏ 
فالروح عند هيجل هى الاساس وعى تصنع ذاتها وتكون نفسها نتيجة 
لنشاطها الخاص » بحيث تصبح موضوعية 2 ونشاطها الخاص هو تحجاوز 
لدائرة الوجود المباشر البسيط غير المنعكس , وهو سلب لهذا الوجود وعودة 
الى ذاتها (9") ٠‏ 
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 "‏ العقل ٠.٠‏ والحرية 


يقول كارل بوبر : « حين بدأ الحزب الرجعى فى عام ١8١80‏ يستعيد 
قوته فى بروسيا ,2 وجد نفسه فى حاجة ماسة الى أيديولوجية يستند اليها ٠‏ 
ولقد كان دور هيجل هو أن يلبى همذه :الحاحة ٠‏ ولقد لباها باحياء أفكار 
المعارضين الاول للمجتمع المقتوح وأعنى بهم : هيراقليطس , وأفلاطون 2 
وأرسطو ٠‏ فكما أن الثورة الفرنسية أعادت اكتشاف الافكار الخالدة عن 
الحرية والاخاء والمساواة فقد أعاد هيجل اكتشاف الافكار المعادية للعقل 
وللحرية ٠ )59( » ٠٠‏ أى أن فلسفة هيجسل السياسسية كانت الايديولوجية 
التى اعتمد عليها التيار الرجعى بعد عودة الملكية الى بروسيا وانتهاء حكم 
نابليون ؛ فقد روج هيجل فى ذلك الوقت للافكار المعادية للعقل والحرية ٠‏ 
ولما كانت الفلسفة السياسية عند هيجل هى التطبيق العمل للمثالية الهيجلية 
ولما كانت هذه الفلسفة هى ما يقصده « بوبر » على وجة التحديد , فاننا نود 
أن سأل هنا : أصحيح أن الفلتسفة السياسية عند هيجل تناصص الرجعية 
وتعادى التقدم ١٠٠؟‏ أحقا أعاد هيجل اكتشاف الافكار المعادية للعقل والحرية ؟ 


أما أن هيجل كان معاديا للعقل فهو قول ظاهر البطلان » بل هو قول 
يدعو الى العجب الشديد من باحث مثل « بوبر » اشتهر بدراساته فى ميدان 
منهج البحث العلمى فكان الاجدر به أن يتحرى الدقة فيما يقول ٠‏ ذلك لان 
فلسفة هيجل كلها تدور حول موضوع واحد هو العقل فى صوره المتنوعة : 
العقل محضا فى المنطق , والعقل فى حالة تخارج فى فلسفة الطبيعة , والعقل 
حين يعود الى نفسه فى فلسفة الروح ٠‏ واذا كان موضوع المنطق هو العقل 
الخالص فان ذلك يعنى أنه عقل هجرد أى أنه لم يوجد بعد وجودا فعليا فى 
العالم » ثم يبدأ هذا العقل المجرد فى التحول الى ضده الى اللاعقل وهو المادة 
الصلبة فى الطبيعة ٠‏ أما فى فلسفة الروح فهو يعود الى نفسه مارا بالطبيعة : 
انه الآن العقل العينى الذى يوجد فى العالم الفعلى (4") ٠‏ تلك هى الصورة 
العامة للفلسفة الهيجلية بأسرها وهى تدور حول العقل ولا تعاديه كما يزعم 
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أكثر 58 ال مذهب ا ايقالا قي الر سافية ومعاداة للتقدم ونفورا 


من العقل والحرية ؛ فهل صحيح أن فلسفة الحق التى عرض فيها ميجل 
آراءه السياسية تناصر الرجعية وتعادى العقل ٠‏ 


1 الواقع أن الفلسفة السياسية عند هيجل تعتمد اعتمادا رئيسيا على 
العقل مما يدحض رأى بوبر الذى لم يقرأ لهيجل سوى تلخيصات مشوهة 


كلاأا - 


مبتورة كانت هى المسئولة » على الارجح ٠‏ عن قصور الففكرة التى كونها عن 
هيجل عموما وفلسفته السياسية على وجه خاص ٠ )١5(«‏ وفى استطاعتنا أن 
نلاحظ 2 فى سهولة ويسر ٠‏ كيف تشتق الحقوق عند هيجل من صميم العقل | 
ذاته » فالملكية التى يفتتح بها كتابه « فلسفة الحق » تستمد من طبيعة العقل 
يقرل : ه الشخص لا يوجد بوصفه عقلا الا فى الملكية ٠ )"1( » ٠٠‏ ومن هنا 
فان عناصر الملكية هى ذاتها عناصر عقلية ٠‏ ويقرل هيجل أيضا : « العقل 
هو الذى يجعل من الضرورى أن يدخل الناس فى علاقات تعاقدية ٠٠‏ » ("") 
والعقد هو القسم الثانى بعد الملكية ٠‏ كما أن العقل أيضا هو الذى يصحح 
الخطأ الذى يقعم فيه الناس حين يتعاقدون ويختلفون , حتى اذا ما ارتفع 
الخطا الى حد ارنكاب الجريمة قامت العقربة على أسس عقلية (8؟) ٠‏ ومعنى 
ذلك أن الحقوق الاساسية للفرد ,» وعناصر المجتمع وتكوين الدولة 6.٠.٠6‏ الخ 
تعتمد على العقل ٠‏ يقول هيجل أيضا : « الغاية العقلية للانسان هى أن يحيا 
فى دولة , واذا لم تكن ثمة دولة فان العقل يحتم » فى الحال تأسيس مثئل 
هذه الدولة ٠ )19( » ٠٠‏ أو بعبارة أوضح : « أن الحق ليس مشستقا تجريبيا 
ولكنه يضرب بجذور عميقة فى طبيعة العقل نفسه ٠٠‏ » (؟) ٠‏ وهذا هو 
السبيب الذى جعل هيجل يعارض « سافينى » وهمدرسته التى ذهبت الى أن 
القوانين التى توجد فى أمة من الامم ليست الا جزءا من الوعى القومى لهسذه 
الامة » أو على حد تعبير سافينى نفسه : « ان القوانين تنشأ فى الامة كما تنبت 
النباتات من الارض » »2 ومن ثم فان التصورات والافكار عما هو حق وعدل 
تختلف من أمة الى أمة (١؟) ٠‏ وهذا هو الفرق بين الدراسات التاريخية لاصل 
القانون وبين الدراسات الفلسفية لهذا الموضوع نفسه , فالفكر الفلسفى 
بعمد الى سبر أغوار الصور الخارجدية ليكشف عن النبض الداخلق للموضوع »2 
على حد تعبير هيجسل »2 مستهدفا ادراك الجوهر الخالد والباطنىي فيما هو 
موجود (5") ٠‏ وتلك هى الطبيعة العقلية للحق أو فكرته الشاملة (9"") ٠‏ 


أما قول ه بوبر » أن هيجل كان معاديا للحرية فهو أكثر بطلانا من 
القول السابق ٠‏ ويكفى أن نستشهد بدراسة حديئتة جدا ( صدرت عام ( 
) يقول صاحبها في أول عبارة فيها : « لن تجد فكرة مركزية فى فلسفة 
هيجل أكثر من فكرة الحرية ٠‏ فهو يشير الى الحرية المتحققة بالفعل على أنها 
« الغاية المطلقة والهدف النهائى الذى ينشده سير العالم » ٠‏ وليس كتابه 
« فلسفة الحق » سوى مناقشة حقيقية وأصهلة للحرية » (4؟) ٠‏ 


والواقع أن هيجل يقول منذ فاتحة هذا الكتاب : « أساس الحق هو الروح 
بصفة عامة ٠‏ ومحاله الخاص ونقطة بدايته هى الارادة : والارادة حرة , 
والحرية هى جوهر الحق وغايته قى آن معا ٠‏ ونسق الحق هو مملكة الحرية 
وقد تحققت بالفعل , وهو عالم الروح ٠‏ وقد خرج من ذات نفسه بوصفه 


وؤذأا -س 


طبيعة ثانية ٠ )590( » ٠٠‏ وإلحرية ممئ أيضا الفكرة المركزية فى فلسفته عن 
التاريخ : « فتاريخ العالم ليس الا تقدم الوعى بالحرية » ٠‏ كما يقول لنا 
هيجل ٠ )'١(‏ وبصفة.عامة فان ماهية الروح وجوهرها عنده هى الحرية (7؟) 
ومن نقتائج الفلسفة النظرية القول بأن الحرية هى الحقيقة الوحيدة 
للروح » (58؟) 3 


بل ان هيجل ليحرص على أن ينبهنا الى أن الحرية التى يعنيها ليست 
حرية سبية كحرية ذلك المفكر الرواقى الذى كان ينسحب من المجنمع ولا 
يكترث بالاغلال التى تكبل يديه وقدميه ويكتفى بأن « روحه حر » ٠‏ ذلك لان 
الجسد , فى رأى هيجل , هو تجسيد لحريتى , ولما كنت كائنا حرا يحيا فى 
هذا البدن : « فان هذا الموجود الحى ينبغى ألا سساء استخدامه فيعامل معاملة 
الدواب ٠ )55( » ٠٠‏ ومن هنا فان هيجل يهاجم « لوثر » صراحة لقوله : « ان 
الروح لن تمس ولن تتأثر لو أسيئت معاملة البدن » لو أخضع شخص لقوة 
شخص آخر ٠ )4'( » ٠٠‏ فيقول ان همذه العبارة : ه ليست سوى ححة 
سوفسطائية لا معنى لها ٠ )4١( » ٠٠‏ فقد يكون فى استطاعتى أن أتقوفع 
داخل ذاتى , وأنسحب من وجودى البدنى » وأجعل جسمى شيئا خارجيا عنى 
فأنظر الى المشاعر الجزئية على أنها شىء خارجى . بل اننى يمكن أن أكون 
حرا ولو كنت مقيدا بالاغلال » ("4) ٠‏ لكن ذلك لا يصدق الا اذا كانت هذه 
الحالة نتيجة لارادة الانسان الحرة 2 وحتى فى هده الحالة فانها لا تصدق 
الا بالنسبة اليه وحده , أما بالنسية الى أى شخص آخر , فان المره لا يكون 
حرا », اذا كان جسمه مستعبدا , ولا يكون حرا الا اذا كان يعيش بالفعل على 
أنه حر , فالحرية الباطنية ليست الا مرحلة انتقالية فى عملية تحقق الحرية 
الخارجية (5؛) ٠‏ « ومن ثم فان الاذى الموجه الى جسمى هو أذى موجه الى 
أيضا ٠ )54*( » ٠٠‏ وهكذا يؤكد هيجل موقفه الذى عرضه من قبل فى 
« ظاهريات الروح ©» ورفضص فيه الحرية الرواقية السلبية التى تتلخص فى 
موقف ذلك المفكر الذى يتوهم أن فى استطاعته أن يكون حرا فى جميع الظروف 
يستوى فى ذلك أن يكون متربعا على العرش أم مكبلا بالسلاسل والقيود (*4) 
والواقع أن الفرد لا يكون حرا فى نظر هيجل الا اذا اعترف به الناس حرا ؛ 
وهذا الاعتراف لا يمنح له الا عندما يكون قد برهن على حريته ٠‏ وفى وسع 
المرء أن بقدم هذا البرهان بأن يوضح ما لديه من قدرة على موضوعات ارادنه 
وذلك بأن يمتلكها 2 ويكتمل فعل الامتلاك عندما يقره الآخرون أو يعترفون 
به (1*) ٠.‏ 


لات أفكار أساسية تبرز أمامنا هنا فى ثورية المثالية الهيجلية عى :ب 


أولا : العناية بتحليل العقل فى جميع مجالاته والدعوة الى اعتباره المحك 
الاول لكل تقدم ٠‏ فلما كان الانسان موجودا عاقلا فانه يستطيع بعقله أن 


كه و78 ات 


بكتشف امكاناته وقدراته الخاصة وأن يتعرف على امكانات عالمه 2 ومن ثم فهو 
ليس واقعا تحت رحمة الوقائع المحيطة به 2 بل فى استطاعته أن يعرف أن 
الواقع الفعلى هو أن العبودية واللامساواة هى السائدة » ويعترف هيجل صراحة 
بأن توزيع الملكية السائد انما هو نتاج لظروف عارضة تتنافى تماما مع 
المقتضيات العقلية ٠‏ ان المبدأ الفلسفى الذى يقضى بالمساواة بين الناس مستمد 
من العقل , لكن المساواة هنا تعنى ضرورة حصول كل شخص على ملكيته , أما 
نوع هذه الملكية ومقدارها فمسألة خاضعة لظروف عارضة (47) ٠‏ ومن ثم فمن 
الواجب تغيير الواقع « غير المعقول الى أن يصبح متمشيا مع العقل » ٠‏ 


ثانيا : الاعتزاز بالحرية التى هى ماهية العقل وجوهره , لكنها ليست 
حرية سلبية أو حرية باطئية داخلية فحسب بل لا بد من تحققها فى العالم 
الخارجى لان الحرية هنا مقرونة بالارادة ومرتبطة بها , ولهذا فهى تعنى : 
التحرر ٠‏ واذا ما ارتبطت الحرية بالارادة كان لدينا ادانة دامغة للعبودية ٠‏ 
استمع الى فيلسوف الحرية يقول بعمق نافذ : « اننا حين نعزو للانسان 
حرية مطلقة , فان ذلك يعنى فى جانب من جوانبه ادانة للعبودية ٠‏ فلو كان 
انسان عبد , فان ارادته هي المسئولة عن عبوديته , تماما كما أن ارادة شعب 
ما هى المسئولة عن استعباده ٠‏ وعلى ذلك فأآن خطأ العبودية لا يقع على عاتق 
المستعبئّد ين والقاهرين » ولكنه يقع على عاتق العبيد والمقهورين أنفسهم » (48) 
دعوة صريحة ومفتوحة للحرية والتحرر : خلاصك بيدك » ومصيرك مرهون 
باستخدام ارادتك وتحرير نفسك ٠‏ هل يمكن أن يوصف صاحب هذه الصيحة 
بأنه نصير العبودية وعدو للحرية والتحرر ٠٠‏ ؟! 


ثالئا : هن الواضح أنه ليس ثمة عيادة للواقع . بل على العكس هناك 
دعوة لتغيير هذا الواقعم خصوصا اذا كان غير عقلى حتى يتمشى مع العقل ٠‏ 
واذا كانت الاشياء فى البداية تبدو مستقلة وتبدى مقاومة أمام الانسان تريد 
أن تثبت استقلالها أمام العقل . فاننا ينبغى أن نبرهن على أن الانسان يملك 
ارادة حرة مطلقة يسيطر بها على جميع الاشياء التى لا تكون حقائق أو غايات 
في ذاتها وانما وسائط لنمو الذات البشرية ٠‏ ومن ثم : « فلكل انسان الحق 
فى أن يحطم الشىء , وأن يحوله الى شىه خاص به ء ذلك لان الشىء بوصفه 
تخارجا ليس له غاية فى ذاته » فهو ليس غير متنساه وانما هو شلىء 
خارجى »5؛) ٠‏ ومن ثم فان الارادة الحرة هى التى يرتكز عليها المذهب المثالى 
ماذأاهعل!| ألذى لا ينظر الى الاشياء كما لو كانت مطلقة » على حين أن 
المذهب الواقعى ‏ 522150 هو المذهب الذى يعلن » على العكس , أن الاشمياه 
مطلقة 2 حتى ولو لم توجد هذه الاشياء الا فى صورة المتنامى فحسب ٠‏ يقول 
هيجل : «٠‏ ان الحيوانات نفسها تجاوز هذه الفلسفة الواقعية حين تنقض على 


ب ا”7١ا‏ ب 


هذه الاشياء وتلتهمها وعى بذلك تبرهن على أن الاشياء ليس لها وجود مطلق 
قالمم بذاته » (00) ٠‏ والارادة الحسرة باسستخدامها وتدميرها للموضوعات 
الخارجية تثبت أن هذه الموضوعات ليس لها وجود قائم بذاته » وانما هى فقط 
ذات طبيعة مثالية |0063| وليست واقعية أو حقيقية 2 فى ححين أن الارادة 
الحرة لها وجود قائم بذاته كما قال كانط من قبل , وهى تشكل حقيقة 
الاشياء ولا توجد الا من أجلها فحسب ٠ )*١(‏ 


4 د خاتمسة ٠»‏ 


من الطبيعى أن نتساءل فى نهابة همذه الدراسة عن أسباب الحملات 
العنيفة التى شنها المفكرون ضد هيجل ٠‏ وليس فى استطاعتنا أن نقول أن 
هذه الحملات «مصدرها د الحسد والحقد ٠»‏ كما يشبهنا هيجل نفسه حين 
وتحدث عن : « الشخصيات التاريخية التى يقوم على خدمتها خدم نفسانيون » 
فهى : « تتدخلى عن عظمتها وتوضع على نفس مستوى هؤلاء الخدم وتصبح على 
صعيد واحد معهم . بل توضم بالاحرى فى مستوى أقل بضع درجات من 
سمترق أخلاق أولئك العارفين بخفايا العقول العظيمة ٠٠‏ » (؟05) ٠‏ بريد أن 
يقول أن الباحثين الذين يقرمون على دراسة عظماء التاريخ « يحقدون » عليهم 
فيبدأون فى توجيه الانتقادات اليهم و تسفية أعمالهم بحيث يضعون أنفسهم فى 
النهاية على قدم المساواة معهم بل أحيانا أعلى من هذه الشخصيات « لانه لم 
يفكر فى غزو آسيا » ولا فى اشعال الحروب كما فعل الاسكندر مثلا لكنه 
ه رجل يعيش مستمتعا بالحياة ويترك الآخرين يستمتعون بها » 5*) ٠‏ أى 
أن الباحثين يتلمسون الاخطاء لعظماء التاريخ ويفاخرون أنهم لم يرتكبوا شيئا 
منها فهم اذن 2 فى منزلة أعلى ! 


لسنا نز عم أن نقد المفكرين لهيخل كان مصدره الحقد والحسد وان 
كان الامر لا يخلو من وجود مفكرين صبوا جام غضبهم على هيجل بسبب 
شهر نه التى طبقت الافاق فحجبتهم عن الناس 0 وأمامنا « شوننهور » كمثال 
واضح الذى كان يتحرق شوقا الى الشهرة : ه وعندما دعى الى جامعة برلين 
ليبسط فلسفته أمام طلابها ضر خاص » تعمد أن يحدد لالقاء محاضراتنه 
نفس الاوقات التى كان يلقى فيها هيجل محاضراته ؛ وكان هيجل فى ذلك 
الحين فى أوج شهرته ٠‏ وكان شوبنهور على ثقة تامة بأن الطلاب سيقارنون 
بينه وبين هيجل فيفضلونه ويقبلون عليه ٠‏ ولكنه كان حسن الظن أكثر مما 
ينبغى فى قدرة الطلاب على تقديره ٠‏ ووجد نفسه يلقى محاضراته أمام صفوف 
من المقاعد الخاوية ٠‏ فاستقال من منصبه وانتقم لنفسه من هيجل بالتشهير 
به ٠. )04( ! » ٠.٠‏ 


ومع اعترافنا بأن عناك عوامل ذاتية وشخصية وراء كثيى من الطعون 


ب ١9795‏ سا 


والهجمات التى وجهت الى هيجل » وأن بعضها , على الاقل » قد صدر عن 
«ه سوه طوية » كما هى الحال فى نقد « شوبنهور » و « فريز » وغيرهما ‏ فان 
هناك أيضا ألوانا من النقد وجهت الى هذا الفيلسوف عن « سوء فهم » لنصوصه 
كما هى الحال فى انتقادات « فيشر » و « رسل » و « جود » وغيرهم ٠‏ كما 
أن هناك من جمع بين الاثنين مما كما فعل كارل بوبر فى كتابه الشهير ٠‏ 


ومصدر كبير من مصادر الخلط فى فهم الفلسفة الهيجلية يكمن فى 
تلك العبارة التي لاكتها الالسن دون أن تدرك ء فى الاعم الاغلب ٠‏ مغزاها 
الحقيقى , وهى «٠‏ المعقرل متحقق بالفعل , وما هو متحقق بالفعل معقول » أو 
ه كل ما هو واقعى عقلى » وكل عقلى واقعى » كما تترجم أحيانا ٠‏ 


ومصدر الخلط يكمن فى كلمّة الواقعى أو المتحقق بالفصل اع ذأءا6آ/ا/| 
هذه , فلقد فهمت فى كثير من الاحيان على أنها تعنى الواقم الحاضر أو ما هو 
ماثل أمامنا على نحو مباشر , و بالتالى فان هيجل بدعونا الى عبادة الواقع ما دام 
يعبر عن العقل ٠‏ 


ولقد ذكر هيجل هذه العبارة لارل مرة فى تصدير كتابه د فلسفة 
الحق » وهو يناقش وظيفة الفلسفة أو وضعها , على حد تعبيره » فى دراسة 
المجتمع البشرى وتنظيماته السياسية لا سيما الدولة يقول : ه ٠٠‏ ما دامت 
الفلسفة هى ارتياد المعقول والكشف عنه فانها 'لهذا السبب تدرس العالم 
الواقعى الفعلى » أعنى أنها دراسة للحاضر , فليس مهمتها أن تشيد عالما فى 
الماوراء : عالما مزعوما لا يعلم سوى الله أين يوجد ٠٠‏ »(608) . 


فمهمة الفلسفة هى « فهم الحاضر ه لان الحاضر هو العقل : « فما هو 
عقلى متحقق بالفعل » وما يتحقق بالفعل هو العقلى , وتلك فكرة يؤمن بها 
الرجل البسيط الساذج كما يؤمن بها الفيلسورف سواء بسواء , ومنها تبدأ 
الفلسفة دراستها لعالم الروح ولعالم الطبيعة على حد سواء ٠٠‏ »(055) . 


ولا يمكن أن نفهم هذه العبارة فهما سليما الا اذا عرفنا معنى كلمة 9 
طع اما لا عند هيجل ٠‏ فهذه كلمة تعبر عن مقولة فلسفية ولكى نفهمها 
فان هيجل نفسه يحيلنا الى المنطق : « لقد عالجت فى تفصيلات المنطق فكرة 
« التحقق الفعلى ٠‏ إزع»! جا ذاكاء /ال/ا» ضمن موضوعات أخرى ٠‏ ولم أفرق بدقة 
بينها وبين المرضى فحسب , وهو أيضا ذا وجود , لكنى فرقت بينها وبين 
الوجود الفعلى وكل التفريعات الاخرى للوجود ٠ )057 » ٠٠‏ وتقع مقصولة 
« التحقق الفعلى أو الواقم هذه » فى القسم الثانى من منطق هيجل وهو دائرة 
الماهية وهى تشغل فى هذه الدائرة نفس المكانة التى كانت تشغلها مقولة 
« القدر » في دائثرة الوجود أعنى أنها القمة' التى تصل اليها مقولات الماهية 


ب الات 


فهى اتحاد الوجود والماهية ٠‏ ومن ألم فالشىه لا يكون ٠٠‏ طاءذأماء اللا لانه 
موجود بل لان وجوده يطابق ماهيته , هاهنا يكون عقليا أو يعبر عن فكرنه 
الشاملة ٠٠‏ ]]971و8401100-86 والفكرة الشاملة هى الطبيعة العقلية للشىء 
التى تضم وجوده وماهيته فى آن معا , ولهذا يقول عنه هيجل « ان التحقق 
الفعلى /أع1/11|11اهو اتحاد الماهية والوجود وقد أصبح الآن مياشرا » أو 
هو وحدة الداخلى والخارجى ٠ )508( » ٠٠‏ ومعنى ذلك أن المتحقق بالفعل أو 
الواقعى يعثى ما يحقق طبيعته تماما أو ما يتفق وجوده مع فكرته الشاملة ٠‏ 
ولهذا فان ه الجسم المريض » و «١‏ الدولة الفاسدة » رغم أنها موجودات فى 
العالم الخارجى لكنها ليست متحققة بالفعل أو واقعية بالمعنى الهيجلى للكلمة 
لانها لا تتفق مع الفكرة الفعلية للجسم أو الدولة ويقول هيجل : « ان اليد 
المبتورة لا تزال تثسبه اليد , ولا تزال توجد لكنها ليست متحققة بالفمل , 
فالتحقق الفعلى الاصيل هو الضرورة ٠‏ وما يتحقق بالفعل هو الضرورى من 
الناحية الداخلية ٠٠‏ »(5ث6) . فليس كل ما هو موجود أيا كان نوعه متحققا 
بالفعل بالمعنى الهيجلى : « فأقبح رجل فى العالم » والمجرم », والمعتل والمقعد , 
كلهم رجال: أحياء » ٠ )١١(‏ لكنهم لا ينطبق عليهم المصطلح الهيجلى 167لءاء ابلا 
لان فكرنهم العقلية لا تتنفق هع واقعهم ٠‏ والدولة البروسية عند هيجل رغم 
أنها أكثر معقولية من الدولة القديمة التى قامت على الرق فانها لا تزال قاصرة 
من بعض الوجوه عن الوصول الى « فكرة الدولة » ٠ )١١(‏ فليس ثمة تمجيد 
لددولة البروسية أو تدعيم ميتافيزيقى لنظام الحكم القائم كما يزعم « بوبر » 
لان الدولة لا تصبح حقيقة واقعية الا عند ما تكون مطابقة للامكانات المعطاة 
للناس ؛ وأى شكل أولى للدولة لا يكون قد أصبح معقولا بعد » ومن ثم فهو لم 
يصبح واآعيا بعد ٠ )١1١(‏ وهكذا يصبح للعقل عند هيجل طابع نقدى خلافى 
مميز : فهو مضاد لكل استعداد لقبول الاوضاع القائمة ٠‏ وهو ينكر سيطرة 
كل شكل ساند من أشكال الحياة عن طريق اثبات الاضداد التى تفضى به الى 
أشكال أخرى 0 ٠.‏ 


وهناك ملاحظتان هامتان ساقهما « افينيرى » ٠٠0‏ أعماناثة فى 
كتابه عن فلسفة هيجل السياسية هما :- 


١‏ أننا ينبغى أن نلاحظ أن الكلمة الالمانية التى يستخدمها هيجل 
1/1161 مشمتقة من الفعل أو العمل ( 261 -1/1/1660) ومعنى ذلك أن 
التحقق الفعلى الذى يتحدث عننسه هيجل ليس مجرد شىء سلبى أو طبيعة 
معطاة 2 فما هو واقعى أو متحقق بالفمل هو دائما نتيجة لعمل ما أو لفمل 
فليس هناك عبادة أو تراخ بل عمل ونشاط ليتحقق العقل ٠‏ 

؟" ‏ ان هيجل لم يبدأ عيارته ( على نحو ما اقتيسها انجلز خطأ واساء 


ب ١95‏ سا 


تفسيرها , بقوله ما هو واقعى فهو عقلى بل على العكس بدأ بقوله ما هو عقلق 
فهو واقعى أو متحقق بالفعل أعنى أنه لا يسلم مقدما بعقلانية الواقع » بل 
بالاحرى يفترض واقعية العقلى وتحققه الفعلى » أعنى أن ما هو عقلى يحمل فى 
جوفه القوة التى تجعله يتحقق بالفعل أو يتحول من القوة الى الفعل ٠‏ فالعقل 
ليس مجردا ولا هو ملكة بشرية انه قوة فالنوس 5ا40/ الذى كان يتحدث عنه 
اليونان يتحقق فى العالم ٠‏ وبعد أن تأكد هيجل من أن ما هو عقلى سوف 
ينتصر تماما ويحقق نفس 24 فى هذه اللحظة فقط . أضاف الجزء الثانى من 
العبارة وهو : ما هو واقعى عقلى » كنتيجة مترتبة على الجزء الاول » ٠ )١4(‏ 


ننتهى من ذلك كله الى أن المثالية الهيجلية فلسفة ثورية تدعو الى تغبير 
الواقع ودفعه الى الامام على اعتبار أنه لا يمثل الا وجها واحدا من أوجه الحقيقة 
المتعددة الجوانب . وليست فلسفة تكيل الانسان بالسلاسل والاصفاد وتحلق 
به فى آفاق من صنع الخيال » ومجالات تتخيلها وتختلقها بأوهامها » وهى 
لا تشده الى الوراء كما يزعم خصومها فهى ليست رجعية تتقوقع على أفكار 
بالية عفى عليها الزمان وتحتضنها وتقدسها ,. ولكنها تفتح عقلها وقلبها 
لتستقبل الهواء النقى 2 وهى لا تعبد القديم لقدمه لكنها تعتصر ما فيه من 
رحيق يصلح لدفعها قدما وللسير بسفينة البشرية الى الامام » وليست 
محافظة تحافظ على النظام القائم وتبقى عليه كما هو , ولكنها ثورية نقدمية : 
تدرك الوضم الراهن بالفكر وتقيمه بالعقل وتزيل منه ما لا يساير العقل 
والتقدم ٠‏ ومن هنا فان هيجل , كما يقول « لورد هولدين ٠.٠‏ 0306اة! » 
بحق : « هو أعظم أستاذ للفلسفة النظرية عرفه العالم منذ عصر أرسطو حتى 
عصرنا الراهن ٠ )59١( » ٠٠0‏ 


اهام ما الفتاح اهام 


ا ه/ا١!‏ ب 


| مراجع البحث 
2001 «ماصع11 ) 76 .2 بإع10610 04 ععثة عط1 : مععائة .1 .8 - 1 
.( 1955 .عل702 بوعل[ 


5 فعل نفس الشىء « وليم جيمس 5.23132065 » فى الولايات 
المتحدة رغم اعترافه بأنهم « أبناء عاقون لهيجل »  !‏ فقاد حملة ممائلة ضد 
النفوذ الهيجلى فى أمريكا الذى مثله « جوزيا رويس .. 06لا50 .ل » وغيره 
من الفلاسفة المثاليين ‏ قارن : الترجمة العر بية لمقال مور السالف الذكر بعنوان 
« دحض المثالية » بقلم الدكتور أحمد فؤاد كامل وهو العدد الثامن من سلسلة 
النصوص التى تصدرها دار نشر الثقافة ‏ القاهرة ١90153‏ وانظر أيضا : 
20000011 4م ,قاءاءع1 ,1600 2602م2عغصله : [اعمة21 : للمقص 12 .177 

.5 .ل .11 .مجده© 3 20115100337 288 .2 


١؟‎ ٠7ص الاستاذ محمد مفيد الشوباشى : « الفلسفة السياسية ء‎  '“ 
» وراجم كتابنا « المنهج الجدلى عند هيجل‎ ٠ دار الكشاف بيروت عام هه‎ 
1١311 وما بعدها  دار المعارف بمصر عام‎ 5٠ ص‎ 
4 مسمنتلمتء143 [وغناء171216 “ : #مطعلةلآ .0 ب‎ ” 2, 8 


ه ‏ سوف نناقش هذه الآراء بشىء من التفصيل فى الكتاب الذى 
نعده عن الفلسفة السياسية عند هيجل ٠‏ ولكن يكفى آن نقول الآن أن صورة 
هيجل السياسية ظلت فى المؤلفات الانجليزية » بصفة خاصه , بالغة السوء 
الى أن ظهرت الدراسات الحديثة التى تنصف هيجل فى سبعينات هذا القرل 
وعى ١ستطاعتنا‏ أن نسوق مثلا كتاب « بوبر »:« المجتمع المهتوح » الدى دتيء 
وسو عى دععحنه مهاجمة الفلسفة السياسيه عند هيجل بالذات ,2 وربما كان 
بوبر مستولا الى حد آدبير عن ترويج كثير من الافكار الخاطئة عن هيجل - 
وقارن آيضا كتاب مؤرخ كبير هو : « هربرت فيشر » تاريخ أوريا فى العصر 
الحديث ترجمة الاستاذ نجيب هاشم ص ©9١؟‏ -7 ٠٠ 5٠١*‏ الخ ٠‏ 

ولقد عبر عن هذه الآراء الخاطئة نفسسها « برتراند رسل » فى كتابه 
« مقالات لا تروق . 22 .2 5/إ5553 132ناط ,1[220‏ وأيضا الفصل الذى عقده 
رسل عن هيجل فى كتابه « تاريخ الفلسفة الغربية »هن ص اهلا حتى 
ص عبن لإأدزه105نط2 منءؤوعء77 064 111560137 وجود ٠‏ فى كتابه « مرشد لى 
الفلسفةوالسياسة 504 2 201115 0طة .1050لط2 0غ 03106 : 30.1030 .5 .0 


و كثيرون غبر هم 
- 229 .2 51266 عط 01 :111601 لقءنطمهده1تطم 6 : غأ8505320116 .8 - 6 
ش .1858 قا لنطعة]1 - ده206م.آ 230 
وراجع أيضا مقالنا : « فلسفة الحق لهيجل » مجلة تراث الانسانية ‏ 
العدد الثالث من المجلد الرابع ٠‏ 


ب 76( ب 


5 .2 ,املا '' وعأمتعصظ 15 © 37أ5016 وعم0 186 : رعمم20 .غ1 ل 7 
9 ,2 .© .م0 : 85053020116 .8 ساق 


1 راجم كتابنا : « المنهج الحدلى عن هيجل  »‏ دار المعارف بمصر 
عام ١934‏ لا سيما الفصل الثانى من الباب الرابع من ص 17” الى ص 5٠5‏ * 
٠‏ قارن مقولة اللامتناهى الحقيقى واللامتناهى الفاسد فى كتابنا : 
« المنهج الجدلى عند هيجل » ص ١/8‏ حتى ص ١4815‏ * 
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.68 .2 .01ل عأأعم.آ 01 ععمعن50 : اععع28 - 14 

١‏ هربرت ما ركيوز : « العقل والئورة « ترجمة الدكتور فوّاد 
زكريا ص “5 الهيئة العامة للتأليف والنشر عام ٠ ١91/١‏ 

1 ل قارن الدكتور زكى نجيب محمود « ديفيد هيوم » ص 54 ب 58 
دار المعارف بمصر عام 4 2 وقارن أيضا النص رقم واحد فى نهاية همذا 

١١ قارن هء ماركيوز « العقل والثورة » ص 5 وأيضا ص‎ ١7 
٠ ١؟50 وكذلك ص‎ 

١48‏ امام عبد الفتاح امام : ها ثئورة السلب » مقال بمجلة الفكر 
المحخاصر العدد 54 أكتو بر وقارن أيضا مقدمتنا للترجمة العربية 
لكتاب هيجل « محاضرات فى فلسفة التاريخ » دار نر الثقافة القاهرة ١51/"‏ 

9 محاضرات فى فلسفة التاريخ لهيجل ‏ الجزء الادل ص ٠ ١1/1١‏ 

٠ ١١/8 ب المرجم نفسه 2 ص‎ ٠ 

0*٠ ١الا/ نفس المرجم , صن‎ ١ 

8 .2 .1م *” , م5001 معم0 126 ععمم20 .1 ب 23 

>" قارن ذلك بالتفصيل فى كتابنا 1 « المنهج الحدلى عند هيجل » 
ص ١‏ وما بعدها ٠‏ 
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ل لاا ب 
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45 ول ديورانت : ه قصة الفلسفة » ترجمة الدكتور فتح الله 
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65 لم هربرت ماركيوز « العقل والثورة » ص 50 ٠‏ 


٠ ب نفس المرجع فى نفس الصفحة‎ ٠ 
64 - 5. ممع8100 عط 0 لاتمعط و[ععه11 : امعماهم‎ 51216 2. 126 - 7 
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.2 *” 12واصضةناعععة21 - م0ع21 “ : 221092 .21 نإط 0016© ل 65 


ساكلاا ب 


الدرامسات الاجتماعية 


اولا : فى النظريات الاجتماعية 


لو وللرنم . 


د . فتس اللمسعتوركله 
طلية اندراب - هامعة نفازكت 


همقل سياكنة : 


قبل البدء ببحث الحضارة والتغير يجدر التعريف بأهم سمات علم 
الانسان روهاهمه» لمق الذى يعنى بهذا الموضوع قبل العلوم الاخرى ٠‏ 


يتميز عن بقية الحقول الاكاديمية بصفتين : 


١‏ أولاهما : تركيزه على دراسة الكائن البشرى من الناحيتين الحيوية 
اهع1وه8115 ولاجتماعية(١)‏ باعتبار الناحية الاولى قد سبقت الناحجية 
الثانية وكانت شرطا تمهيديا لها ٠‏ فالتركيب البايولوجى للانسان وما يوفره 
له من استعدادات جسمية وعصبية وذهنية يمثل أساسا لا يستغنى عنه لمعرفة 
الحقيقة الكلية للانسان ٠‏ خصوصا وأن البحث الانتر و بولوجى المعاصصس 
بجانبيه الحضارى والطبيعى قد كشف بوضوح عن ترابط هذين الجانبين فى 
التحليل النهائى ٠‏ وبديهى أن انفراد الانسان فى امتلاك الحضارة ع]نل!أنا© 
دون الكائنات الحية الاخرى يعزز القول بوجود علاقة بين التركيب الفريد 
لهذا الكائن و بلوغه مستوى النظام الحضارى المعقد ٠‏ ومعروف أن العلوم 
الاجتماعية الاخرى تهمل الوجه الحيوى للانسان متذرعة بانعدام الصلة بينه 
وبين الحقيقة الاجتماعية لإإزاهع8 ا8أإع50 


أما ثانى صفات علم الانسان فهى اتخاذه الحضارة(5) منطلقا 
رئيسيا لفهم النظم الاجتماعية وعمليات السلوك البشرى فى حالتى الاستقرار 
النسبى والتحول الحركى ٠‏ ولم تكن العلوم الاجتماعية الاخريٍ لتعنى بهذا 
المفهوم » » حتى تحقق لعلم الانسان خلال القرن الماضى تطويره بفضل البحوث 
الميدانية التى أجريت فى أصقاع العمالم المختلفة 2 ونتيجة لتزايد الاهتمام 
بدراسة الحضارة ظهر تيار قوى فى الجامعات الامريكية والاوربية دفعالباحثين 
الى اعادة النظر فى كثير من الاراء والتعميمات السابقة عن المجتمعات غسير 
الاوربية لتنافرها مع واقع هذه المجتمعات الذى شوعته بعض تلك التعميمات ٠‏ 


هلما - 


تحديد مصطلح حضارة : 


على الرغم من الاعمية الكبيرة لدقة اللغة العلمية فان هناك تارجحا 
ملحوظا فى استعمال الباحثين لكثير من المصطلحات الاساسية فى البحوث 
الاجتماعية ٠‏ ويظهر هذا التأرجح وعدم الثبات فى استعمال الكتاب العرب 
لمصطلحى ( حضارة ) و ( ثقافة ) فى ترجمتهم لكلمة « 16لا !ألا » الانجليزية 
وأى استعراض موضوعى لاستعمالات هذه الكلمة الاجنبية فى بحوث 
المختصين فى علم الانسان والاجتماع يؤدى الى الاقتناع بأن كلمة حضارة هى 
الصق بالمعنى العلمى للمصطاح الاجنبى المذكور ٠‏ 


أما الاسباب التى تبرر تفضيل كلمة حضارة على كلمة ثقافة فى وصف 
معنى 8]لائألاع»ح ( كأسلوب حياة المجتمع فى جوانبه المادية والمعنوية)(؟) 
فهى كما يأتى : 


١‏ الحضارة هى النظام الكلى الشامل الذى يحدد ويوجه واق سم 
الحياة الاجتماعية للمجتمع بصرف النظر عن درجة تقدمه أو تآخره ٠‏ 


وبهذا يصبح استعمال المصطلح حياديا منفتحا على كافة المجتمعات 
ما دامت هذه تملك تراثا حضاريا مر فى فترات ازدهار وفترات خمول ٠‏ 
وليس هناك من مجتمع بشرى خلا تاريخه من هذا التذبذب الحضارى بين 
الصعود والهبوط ‏ التاريخ العربى ‏ الصينى ‏ الهندى ‏ الاسسبائى ‏ 
الانجليزى ‏ الفرنسى ‏ التركى ‏ الفارسى ‏ هى أمثلة ساطعة على ذلك ٠‏ 


؟" ‏ الحضارة لا تكتفى بمعناها الواسم فى وصف حياة المجتمع فى 
ثبوتها فقط بل وتغطى حياة المجتمع فى حركتها وتغيرها تاريخيا ٠‏ وهى لهذا 
اكئر هرونة وأشمل من الثقافة التى لا تصلح لاستيعاب وصف التغير الزمنى 
لهذه الحياة بكل أبعادها وجوانبها ٠‏ والنقص فى كلمة ثقافة يظهر حتى فى 
ممجز استعمال من يفضله من الباحثين فى البحوث التعاقبية 5غألل!5 وأوممءطءةم 
أى دراسات التغير الاجتماعى والاقتصادى والسياسى على الرغم من أن هنذا 
الصنف من الدراسات يرتبط بنفس المعنى للمصطلح الاجنبى المذكور ٠‏ 

“ ب الحضارة للمجتمع هى كالشخصية للفرد ٠‏ وكما أن لكل فرت 
شخصية ولا يجوز القول أن لبعض الناس شخصية » كذلك لكل مجتمع حضارة 
وليس من الواقع أن تنفى الحضارة عن بعض المجتمعات بأن يقال المجتمعاتغير 
المتحضرة . وتحصر فى بعضها الاخر الذى ينعت بالتحضر ٠‏ 


م اذا كانت كلمة حضارة تخلو من الخصوصية الفردية والفئثوية 


١الما‏ سس 


والطبقية وهى لهذا أرحب علميا وأشمل وصفيا فان كلمة ثقافة بحكم تراثنا 
اللغورى المتداول قد أصبحت من خصائص طبقة صغيرة من الناس يتمتعون 
بمستويات فكرية ومعرفية عالية نسبيا بالقياس للكثرة الكاثرة من الاميين 
وشبه المتعلمين الذين يشكلون الغالبية الكيرى من سكان محتمعنا ولهذا! 
فنعت ( مثقف ) لا يصلح لوصف مجتمع بكامله بل لمقطع من المجتمع ٠‏ 


ه ‏ ان المعنى الخلدونى الضيق الذى حصر الحضارة فى حياة سكان 
المناطق الزراعية المستقرة بوصفها تختلف عن حياة سكان المبداوة فهو 
لا يمكن أن يبقى ملائما فى عصرنا الحاضر بل يحتاج الى توسيع ٠‏ هذا مع 
العلم أن هناك الكثير من المجتمعات التى 'نمارس الزراعة و تقطن وحدات سكنية 
ثابتة وتعقد صفقات تجارية باستمرار ( كمجتمعات الهنود الحمر فى سواحل 
كندا الغربية وكثير من جماعات جزر ميلانيزيا وبولينيزيا وعايكرونيزيا فى 
جنوب غربى المحيط الهادى ) لا تزال تفتقر الى التعليم المدرسى والتقنية 
الالية وتعانى من الخرافة ٠‏ فهل يمكن والحالة هذه تطبيق المعنى التقليدى 
للحضارة على مثل هذه المجحتمعات كما هو مطّبق عللى المجتمعات الاوربية 
الصناعية المتطورة لمجرد تمائلها فى صفات سطحية معينة كممارسة الزراعة 
والتجارة والاستقرار فى السكنى ٠‏ فالاستيطان فى مكان ثابت والسكنى فى 
بيوت من الاجر أو الطابوق أو الخشسب والتبادل التجارى للمنتجات هى 
خصائص لا تكفى لخلق النظام الحضارى بمعناه الذى يريده اتبساع المعنى 
الخلدونى , لان الكثير من المجتمعات التى تتوفر فيها هذه الخصائص تعانى 
من التاخر فى جميع مجالات حياتنا وهى أبعد ما تكون عن مستوى الرقى 
التقنى والصناعى للمجتمعات الغربية ٠‏ 


5 اذا كان ضروريا العثور على مصطلح ما يشير الى ( العمران ) فى 
معناه الخلدونى فان كلمة مدنية من(ج000711<2) يمكن أن تحل مح لكلمة 
حضارة باعتبارها مصطلحا ملائما لوصف نوعية خاصة من الحضارات كالتى 
حققت درجات عالية من التقدم فى محالات التكنولوجيا والعلوم والاقتصاد 
والتجارة والفن والعمارة ٠‏ فلو اتفقنا على استعمال «صطلح مدنية فى هذا 
السياق نكون قد حققنا قدرا مناسبا من الدقة فى وصف الخصائص النوعية 
كع اوامعاعوعقطء عبرأزةاأاةنو للمجتمعات المتطورة على أساس 
تقدمها المادى والعلمى : ولا شك أن ذلك يجنبنا المشاكل التى يمكن أن تنجم 
عن استعمال مصطلح ١‏ حضارة ( فى تقو يم مستويات التقدم ما دام تالحضارة 
تحتوى على النواحى المادية والمعنوية وهى بالتالى يصعب قياسها بالسهولة 
التى يمكن أن تقاس بها درجات المدنية ٠‏ فالمقارنة ببِن السيارة والعربة مثلا 
يمكن أن تؤدى الى اعتبار السيارة أكثر تقدما من العربة باعتبار الاثئين يمثلان 
درجتين متفاوتتين للتكنولوجيا التى تمثل الوجه المادى للحضارة 2» ولذا 


ب لاإلّما سه 


فاعتبار السيارة دليلا على المدنية هو شىء مقبول ٠‏ ولكن ليس بالامكانمقارنة 
النظم القرابية أو الزعامية أو الزواجية أو التربوية فى حضارات مختلفة 
لغرض تحديد درجات تقدمها كما فعلنا فى مقارنة السيارة والعربة ٠‏ ذلك لان 
هذه النظم هى ذات طبيعة معنوية خلقية عقيدية لا تخضع للقياس الموضوعى 
الدقيق الذى تخضم اليه الجوانب المادية ٠‏ 


نخلص مما تقدم الى أن عناك ثلائة مصطلحات تشير الى أصناف مختلفة 
من النظم التى تحدد الحالات المختلفة للوجود البشرى ٠‏ 


١‏ الحضارة وهى أكثر النظم اتساعا وشمولا ما دامت تضم جميسع 
القواعد والمعارف والعقائد والوسائل العملية التى يستعين بها المجتمع فى 
موادهة البيثئة الطبيعية وفى تنظيم علاقة أعضائه ببعضهم وعلاقته بالمحتمعات 
البشرية الاخرى وفى تحديد مواقفه من حاضره وماضيه ومستقبله ٠‏ 


؟ م المدنية : وتمثل نوعية 'خاصة من المجتمعات التى قطعت أشواطا 
بعيدة فى مجالات التكنولوجيا والميادين العلمية النظرية والتطبيقية وحقول 
التجارة والاقتصاد والفنون والعمارة ٠‏ 


 "‏ الثقافة : وتشير الى المكتسبات المعرفية والفكرية والفلسفية 
التى تحرزها ( الطليعة ) الواعية أو فئة من الافراد , ولا شك أن المثقفين 
يمثلون نسبة من المجتمع وليس المجتمع بكامله ويحتلون منزلة فكريةلاتتساوى 
مم هنزلة المتعلمين ٠‏ 

مبسادىه حضارية : 

علم الانسان ‏ كما أشرنا ب يعنى قبل كل ششلىه بدراسة الحضارة 
بصصمورة مكثفة من جميم زواياها ومقارنة أشكالها تعاقبيا بإ|اهعامهءطءة01] 


وتزامنيا بإ|اهوع1زدمءراءملا؟ والبحث عن القوانين المتحكمة فى حر كتهالاستخلاص 
الحقائق العمومية المشستركة التى تنطبق على المجتمعات البشرية كلها ٠‏ 


وقد تمخضت الدراسات الانثرو بولوجية الميدانية والنظربة عن الحضارة 
الاختصاصات الاجتماعية » ومن أهم هذه المبادىء ٠‏ 

. التكامل الحضارى 8(05,وع!م1 أقءن انا‎ -١ 

ان الحضارة ليست أجزاء متنائرة تعمل بصورة مستقلة أو منفصلة عن 


ذخا - 


بعضها بل تمثل تركيبا: تترابط أجزاؤه ترابطا عضويال؛) ٠‏ أن ادراك هذا 
المبدأ يساعد على تحقيق فوائد علمية هامة ٠‏ فهو يجعل تحلييل أية ظاهرة 
اجتماعية يتم على أساس مناقشتها من زاوية صلتها بعدد من العلاقات بدلا من 
فحصها فى ضوء علاقة واحدة ٠‏ فنظام الزواج مثلا فى اطار هذا المبدأ تستدعى 
دراسته تسليط الضوء على ارتباطه بعدد من النظم الحضارية الفرعية أر 
المؤسسات 5إ !!!165 كالقرابة والاقتصاد والقضاء والزعامة أو السلطة 
والعقيدة الدينية . 


على أن مبدا التكامل الحضارى لا يعنى أن حضارة المجتمع تخلو من 
النواقص أو أنها فى حالة من الاستقرار المطلق أو التوازن الكامل ٠‏ فالحضاره 
تتغير وتتحول أنماطها 5ش )!2 وتتعرض للازمات والمشكلات التى 
تسبب للمجتمعات درجات مختلفة من المعاناة ٠‏ غير أنه مسع حقيقة التغير 
والتحول والنقص فان الحضارة تميل الى الترابط والانحاد فى الزمن الطويل 
اكثر من ميلها للتفكك والتحلل ٠‏ 


؟ - الاستهورارية : 


الحضارة حصيلة التجارب التاريخية الطويلة التى مر خلالها المجتمع - 
مجتمع ‏ والتى اتخذت شكل المعارف والاتجاهات الفكرية والاساليب العملية٠‏ 
ويطلق على الاستمراريةهذه بعملية التراكمالحضارى 0131108 8ناءءة أةىن انا 
على أن عمق البرام الحضارى يختلف فى المجتمعات بحسب درجة توفر امكانات 

حفظ التراث ٠‏ ففى المجتمعات التى عاشت حقبا طويلة من الحياة البدائية 
ا المكتبات والمتاحف ومراكن الوثائق والسحلات 
يعتمد التراكم الحضارى على ذاكرة الاجيال والفولكلور الشعبى الذى يتمانتقاله 
شفهيا بين جيل الاباء والابناء فالاحفاد عن طريق التر بية البيتية ٠‏ 


وتتبدل هذه الصورة فى المجتمعات المتطورة حيث تستثمر وسائل جديدة 
فى البحث عن التراث الحضارى بأشكاله المادية والمعنوية وفى حفظه وربطه 
بالحاضر والاستفادة منه فى المحالات المختلفة ٠‏ 


ان ذلك يجعل النظرة التاريخية فى المجتمعات غير المثقفة أو الامية تميل 
الى الضحالة والسطحية , بعكسها فى المجتمعات المتطورة أو المثقفة حيث تساهم 
وسائل الحفظ الحضارى فى توسسيع التراث الحضارى وتراكمه وتحول دون 
ضياعه أو نسيانه ٠‏ 


سد كللا سا 


لما كانت الحضارة حصيلة النقل عبر الاجيال » فهى تعتمد بسكل أو بآخر 
على التلقين والفرض عندما يقوم أعضاء جيل الاباء بتئبيت أنماطها فى شخصيات 
الابناء عن طريق التنششئة الاجتماعية ٠‏ فالطفل فى جميع المجتمعات يتعرض الى 
درجات متفاوته من الضغط العائلى والاجتماعى لكى يتعلم الانماط الاساسسية 
للتفكير والسلوك التى يتمسك بها مجتمعه ٠‏ وليس هناك مجتمع فى العسالم 
يعطى الطفل حربية الاختيار بين قبول القواعد الاجتماعية السائدة أو رفضها 
ما دامت هذه القواعد التى تلقن اياه تعرض على أنها واجبة ومطلوبة ٠‏ وغالبا 
ما يصاحبها التهديد بالعقان عندمأ تخرق أو تهمل 0 الاهر الذى بجعله يدرك 
طبيعتها القسرية ٠‏ ولا يقتصر هذا الضغط على عملية التربية بل يتعداها الى 
مجالات الرقابة الاجتماعية التى يتعرض اليها الراشدون والتى تتجسد فى 
النقد الاجتماعى الذى يواجهه المنحرفون منهم وما ينتج عن ذلك هن أضرار مادية 
أو معنوية تلحق بهم كالمقاطعة الاجتماعية والنبذ الاجتماعى ؛ والحرمان مسن 
المساعدات الاجتماعية التى يحرم منها المسخوط عليهم اجتماعيا ٠‏ وقد يصل 
الردع بالنسبة للمارقين والخارجين على القيم الاجتماعية الى درجة العقاب 
الصارم كالنفى والاعدام ٠‏ 


4 - الطبيعة القيمية والنفسية : 


ان الحضارة وان كانت نعتمد فى بداية غرسها على الضغط والقس 
الاجتماعيين » الا أنها فى نهاية عملية التنشئة الطفولية تصبح جزء لا يتجزأ من 
الحالة النفسية والذهنية لاعضائها ٠‏ وتدعى هذه العملية بالاسستدخال أو 
الاستبطان 0منززة2زأهممعزمأ ٠‏ وويبدو أن بلؤغ مرحلة الاستدخال يجعل 
أنماط الحضارة تتخذ شكل المواقف(2) القيمية 5ن نااة عناة/ا 
التى تتكرر فى السلوك اليومى للافراد تلقائيا وبصورة هى أقرب الى اللاشعور 
منها الى الوعى والتكلف ٠‏ أن استحواذ القيم على ميول الافراد وتصرفاتهم دفع 
بعض الباحثين الى اعتبار الحضارة ( طبيعة ثانية ) 0861016 58600 للانسان 
بعد طبيعته البايولوجية أو الحيوية ٠‏ 


على أن استدخال القيم لشخصية أعضاء المجتمع لا يعنى أن سيطرتها على 
السلوك تكون مطلقة بل ان هذه السيطرة هى فى الغالب دؤن درجة الكمال 
ولكنها كافية لجعل انحراف السلوك أقرب الى الاستثناء منه الى القاعدة » كما 
لا يجوز القول بامكانية اعتماد المجتمع كليا على عملية الاستدخال القيمى فى 
تنظيم علاقاته الاجتماعية بل لابد له من مزاوجة هذا الاعتماد باللجوء الى الرقابة 
والضغط الاجتماعيين ٠‏ فضبط النفس [8(0ه -|ع5 الداخلى لا يكفى 
وحده لتحقيق الضبط الاجتماعى حيث الحياة الاجتماعية ٠‏ 


اس .؟ؤا ع 


ه ‏ الطابع الحركى : 


ان أبسط مراجعة لاية حضارة قديمة أو حديثئة تكشف بصورة لا تقبل 
الشك عن التحولات التى طرأت عليها مهما كانت كبيرة أو طفيفة ٠‏ فالحضارة 
اذن هى نظام مبتدل فى الزمن الطويل وقد تتعرض لتحولات سر يعة تحصل فى 
فترات قصيرة نسبيا كما هى الحال فى الثورات الصناعية والسياسية التى 
وقعت فى أوربا فى القرن التاسع عشر والتى تقع حاليا فى مجتمعات العسالم 
الثالث ٠‏ ويتحسد الطابع الحركى للحضارة فى البحوث الانترو بولوجية أكثر 
مما فى بحوث أصحاب الاختصاصات الاخرى , وذلك لان علماء الالسان 
درسوا بصو رة ميدانية دقيقة وتفصيلية كل جوانب الحضارات البدائية عندما 
كانت تحت سيطرة الاستعمار وهى ترزح تحت ارزاء التخلف والحرمان ٠‏ ثم 
عادوا فدرسوها بعد تحررها السياسى وقد تحولت انماط حياتها الاجتماعية 
بشكل سر يع وجوهرى ٠‏ ولا شك أن هاتين الصورتين تعكسان أعلى درجات 
التغير التى يندر أن نلمسها فى المججتمعات الغربية لان ما طرأ من تغير فى هذه 
المجتمعات خلال القرئين الماضيين يبدو قليلا عند مقارنته بالتحولات الهائلة 
التى حصلت فى مجتمعات العالم الثالث أو المجتمعات النامية ٠‏ 


5 الترشيح الانتقانى ومتمععءء5 عبزاععاع5 


ويعتبر هذا من المبادىه الهامة التى ترسخت فى الاعراف العلمية الحديثة 
بفضل البحوث الانترو بولوجية ٠‏ وهو يؤكد بحكم الملاحظة الميدانية المتكررة 
عالميا ب على أن الحضارات الشعبية السائرة فى طريق النمو لا تأخذ كل مايأتى 
اليها من الافكار والقيم والوسائل التقنية التى تغزوها من الحضارات المصنعة 
بل تنتقى بعضها وترفض أو تقاوم بعضها الاخر ٠‏ كما أن الاتصال الحضارى 
اعواموء أةنان!أنا0 بين المجتمعات لا يعنى بقاء القيم المقتبسة على حالتها 
الاصلية » بل أنها كثيرا ما تتعرض للتحوير والمواءمة موناةام 80 
لكى تلائم قيم وأعراف المجتمعات التى تقتيسها ٠ان‏ هبدأ الترشيح هذا قد 
اصبح من الاسس العريضة التى تعتمد عليها عملية التخطيط والتنمية فى 
المجتمعات النامية , لما يقدمه من خدمات للخيراء فى استثمار المعلومات والخبرات 
الاجنبية بشكل يتسجم والتركيب القيمى والعقيدى والذوقى للمجتمعات التى 
يخططون لتطويرها ٠‏ ويظهر ذلك بشكل خاص فى الوكالات والمنظمات الاممية 
التى نسهم فى اعادة تنظيم المحتمعات المتخلفة ٠‏ 

والجدير بالذكر أن الانتقاء الحضارى لا يحرى بصورة واعية تماما بل 
يكون لا شعوريا فى حالات كثيرة ٠‏ وخير دليل على الجانب اللاششعورى فى 
عملية الترشيح الانتقائى أن عملية الاقتباس قد تتمخض عن ظواص جديدة لم 


ب ١(9أ‏ هه 


يكن المجتمع قد اختارها بل فرضت نفسها عليه كملحقات لبعض العناصر التى 
اقتبسها ٠‏ فالتمدن 01030122(97ا الذى اختارته المجتمعات الزراعية مثلا 
جلب معه اليها ظاهرة الهجرة الى المدن وزيادة وقوع الجرائم » وارتفاع درجة 
أنتشار الطلاق » وظهور الاحياء المزدحمة الفقيرة فى المدن ٠‏ وتفشى المطالة 
بين صفوف العمال المهاجررين من القرى الريفية » وتفكك الاسرة , وغيرها من 
الظواعر الاجتماعية السلبية التى لم تكن تقتبس عن وعى بل جاءت كتوابع غير 
مقصودة ملتصقة بعملية التمدن ٠‏ على أن التخطيط العلمى المعتمد على البحث 
ا ميدانى الدقيق هن شأنه التخفيف من حدة هذه الظواص الجانبية السلبية ٠‏ 


0 - الاساس الاجتماعى للحضارة : 


ان سيادة ميل أعضماء المجتمع الى التآزر والتضامن الاجتماعى ‏ أهمأع506 
/101,قل ذأود خصوصا فى المجتمعات الزراعية والرعوية التقليدية ‏ 
قد مسحت المجال أمام علماء الانسان لدراسة الحضارة فى أعلى درجات ضبطها 
وتحديدها للادوار والمنزلات والعلاقات الاجتماعية ٠‏ كذلك تتضح الطبيعة 
الاجتماعية للحضارة فى البحوث التى عالجت عملية الابتكار والاختراع وتاثر 
سرعة وانتشار المخترعات بنوع العلاقات المحيطة بمخترعيها والمنزلات أو المراكن 
5200005 التى يشغلونها ٠‏ 


كما سمحت دراسة الممارسات الجماعية كالطقوس الروحية والسحرية 
فى هذه المجتمعات لعلماء الانسان بالكشف عن الصورة الاجتماعية المركزة 
لمحضسارة ان فرص البحث المبدانى التى توفرت لعلماء الانسان والتى أظهرت 
العلاقة الوشيحة بين الحضارة والمجتمع لم تتوفر لغيرهم من المختصين الذين 
صارو! يعتمدون على البحوث الاثنوغرافية العديدة لفهم هذه العلاقة والاستعانة 
نها فى دراسماتهم الاجتماعية والحضارية والنفسية فى المجتمعات الصناعية ٠‏ 
زقد أصبح واضحا الان نتيجة لتلك الدراسات أن الحضارة هى عوية /إاأامعل) 
المجتمع الاولى التى نسبق فى أهميتها العنصر 5366 أو الموقع الجغرافى 
نى توليد الاختلافات الاساسية بينه وبين باقى المجتمعات , ذلك لانها ( أى 
الحشارة ) تعكس وبصدق أبرز ملامح الشخصية القومية(3) لاعضاء المجتمع 
بالنذار لتحسيدها الخصائص العامة التى تتمثل فى سلوكهم الاجتماعى 


2 التكيف العحضارى البيئى : 


ئيس هن شك أن حياة المجتمعات البدائية والتقليدية تظهر أعلى مستويات 
المسراع والتكيف البشرى ازاه عوامل البيئة الطبيعية ٠‏ فالانسان البدائى قبل 


ل ؟ؤا سا 


اتصاله بتكنولوجيا العالم الغربى اعتمد على أبسط الادوات فى كسب معيشته 
وفى حماية نفسه ضد أخطار الطبيعة المختلفة ٠‏ وواضح أن نجاحه فى الصمود 
أمام تحديات البيئة فى ظروفه الاقتصادية الحدية الصعبة لم يكن راجعا الى 
تركيب حيوى خاص بل الى النظم الحضارية التى استعان بها عبر العصسور 
الطصويلة ٠‏ 


ان من يتعمق فىتفاعل الجماعات البشرية الحديثئة ذاتالنظم الاقتصادية 
والتكنولوجية المختلفة # كحماعات الصيد والجمع والالتقاط ‏ والبيثئة الطبيعية 
القاسية أو الشحيحة كالمناطق القطبية المتحمدة أو الصحراوية الحارة ب يدرك 
الدور الهائل الذى لعبته وتلعبه الحضارة ( حتى بأبسط أشكالها ) فى ادامة 
حياة الجماعات والحيلولة دون نقراضها مما حدا ببعض علماء الانسان 
كالاستاذ مالنفسكى وروم زأة/8 الى وصف الحضارة بأنها الوسيلةالعملية 
والنفعية الكبرى التى يستعين بها الانسان فى ضمان استمرار بقائه في 
الطبيعة وفى اشياع حاجاته الاساسية ٠‏ 


فالحخضارة فى ضوه هذا التفاعل التكيفى هى بدنل الغرائز التى ظلت 
الادوات الحاسمة فى حياة باقى الفصائل الحيوانية الاخرى عدا الانسان ٠‏ 
ومن البديهى أن صورة التكيف البيئى فى المدن المتطورة ينقصها الكثير من 
خصائص تكيف المجتمعات البدائية والتقليدية البسيطة , ما دام اعتماد الادلى 
على الالات الميكانيكية والالكترونية الحديثة المعقدة التى تجعل اتصال الانسان 
بالبيئة اتصالا غير مباشر , الامر الذى يحول دون ظهور العلاقات المعقدة التى 
تبرز فى التكيف الحضارى للبيئة لإوهواهء6 أةانا!أنام) بالنسبة للمجتمعات 
الحديثة والبدائية ٠‏ فالطقوس الغيبية والسحرية التى تواكب عملية صسنع 
أو استعمال الوسائثل والادوات الاقتصادية والتكنو لوجية والدفاعية فى همذء 
المجتمعات تجسد قلقا نفسيا وذهنيا يندر أن تلمس له مثيلا فى وسائل التكيف 
المسابه فى المجتمعات الصناعية المتقدمة ٠‏ 


و النسبية الحضارية : 


لقد عانت العلوم الاجتماعية والانسانية فى الماضى ‏ ولا تزال تعانى 
بدرجة أقل ‏ من النزعة المحلية التى تجعل الباحثين يفسرون مأ يجسرى فى 
المجتمعات الغريبة عنهم من زاوية القيم السائدة فى مجتمعاتهم ٠‏ وقد أدى هذا 
الاسلوب الى نشويه الكثير من الحقائق التى تمت دراستها فى تقارير الباحثين 
من مختلف الاختصاصات ٠‏ فتعدد الزوجات مثلا قد بدا للكتاب الغربيين بأنه 
نوع من التحلل الاسرى ٠‏ كما اعتبر كرم الضيافة فى البوادى نوعا مسن 
التبذير والاسراف الخالى من المنطق والعقل 2 واعغتبرت الصداقة الجارية بسن 


الرجال ضر با من الانحراف السلوكى ٠‏ ويبدو أن جميع هذه التصورات الخاطئة 


-020”ؤا م 


قد نتجت من جهل الكتاب الغربيين لتفصيلات الظروف التاريخية والعوامسل 
الاقتتصادية والاجتماعية التى ولدتها ٠‏ 


والملاحظ أن علماء الانسان كانوا ولا زالوا فى مقدمة المختصين الذيسسن 
التفتوا الى ظاهرة التحيز العلمى الذى عرقل مهمة الباحثين فى اجراء بحوث 
حضارية مقارنة عن المجتمعات ذات الحضارات المختلفة ٠‏ ونتج عن هذا الوعى 
مبدأ النسبية الحضارية(3) «ؤالاثاة|] انان القائل بضرورة 
اخضاع دراسة الظواهر الاجتماعية والحضارية فى المجتمعات البشرية المختلفة 
الى الاطر الحضارية والقيمية التى تنظم حياة كل من هذه المجتمعات بدلا من 
اعتماد هذه الدراسة على قيم الباحث نفسه , وتبرز أهمية هذا المبدأ فى علم 
الانسان بصورة 'خاصة وذلك لان المختصين فيه وأكثرهم فى مجتمعات غربية 
قد ركزوا جهودهم العلمية فى دراسة حضارات شديدة الاختلاف والتناقض مع 
حضارات مجتمعاتهم ٠‏ مما يستدعى وضع ضوابط علمية دقيقة تحول دون 
الوقوع فى التحيز وتكفل الموضوعية فى تحليل ووصف تلك الحضارات ٠‏ 
فالنسبية الحضارية هى احد هذه الضوابط ٠‏ 


المنظور الحضارى للتفير : 


رغم أن الحضارة تتصف بالنمطية والاستقرار النسبى الا أنها تعرضمت 
وتتعرض لتحولات كثيرة ٠‏ والحديث عن الاستقرار ١‏ لإ![|أط513 والتغير 
وان بدا للوهلة الاولى متناقضا الا أن تناقضه الظاهرى سرعان ما يبدد عند 
التعمق فى تفصيلات الموضوع ٠‏ فالتراث اللغوى مثلا وهو من أبرز مكونات 
الحضارة يعكس لنا تواجد كل من الاستقرار والتغير النسبيين ٠‏ وهذا يظهر 
فى استمرار البناء الاساسى للغة العربية ( مثلا ) من حيث النحو والصرفوفى 
ذلك درجة كبيرة هن الاستقرار اللغوى ٠‏ ومن جهة ثانية نلاحظ ظهور اتجامات 
أدبية جديدة كالقصص المسرحية والشعر الحر وهى من بين الحركات الادبية 
التى تشير الى تحولات واضحة فى ترائنا الادبى ٠‏ كذلك نلاحظازدواجية 
الاستقرار والتغين فى بقية جوانب واقعنا الحضارى كنظام الاسرة والقراية 
والزواج والتنشئة الاجتماعية حيث نلمح أدلة على الاحتفاظ والاستقرار 
الحضاريين وعلى التحول والتغير فى الوقت نفسه ٠‏ 


من هنا ,يظهر أن فى الحضارة نوعين من القوى بالنسبة لحركة التغير , 
وهى القوى المحفزة للتغير والقوى المعوقة للتغير ٠‏ ويبدو أن معادلة التحفيز 
والاعاقة تعمل بصورة متوازنة من شأنها أن تحول دون سيطرة أى من الطرفين 
علىالاخر ٠‏ فلو سيطر طرف قوى العرقلة لكانت النتيجة الحمود المطلق للحضارة 
والمجتمع وانعدام التغير , وهذا أمر نادر الوقوع ٠‏ ولو سيطر طرف التحفيز 


ب 155 سا 


تماما لضاعت الضوابط الحضارية ولاختفت الانماط العرّفية بشكل يفقدالمجتمع 
عويته الحضارية2- ل(أ/م106 أق ]نا أنا-) وهذاما يندر فى الواقع ٠‏ على 
أن درجة التوازن لا تكون فى حالة كاملة ومتمائلة فى كل المجتمعات بل تختلف 
من مجتمع لاخن ومن زمن لاخر فى: المجتمع. نفسنة. * 


ونظرا الى شمولية واحتواء الحضارة للواقع الاجتماعى لاى مجتمسع 
وتغلغلها فى كل أجزائه , فان أى تغير يحصل فى المجتمع لابد وأن يثير فيه 
رد فعل حضارى ٠‏ 


ويبدو أن ردود الفعل الحضارية التى تثيرها الافكار أو الوسائل الجديدة 


١‏ -الرفض موذاععزع] 


ويشير هذا الصنف من الاستجابة الى عدم تأبيد غالبية سكان المجتسسع 
لمبدأ اقتباس الفكرة أو الوسيلة الجديدة ٠‏ ويتدرج هذا الموقف بين الرفض 
القرى والمعارضة المعتدلة ٠‏ ويظهر الرفض القوى عادة تجاه الافكار والمفاهيم 
العقائدية والخلقية الغريبة الوافدة عندما تكون متناقضة وبشكل سافر مسع 
عقائد المجتمع ومعابيره الخلقية ٠‏ ثم نخف درجة المعارضة بالنسبة للمبادىء 
التقنية العملية كما هى الحال فى تنفيذ الاساليب والخطط الادارية والتجارية 
والاقتصادية والتقنية ٠‏ وهى ‏ مع ذلك .. عند اقتباسها من قبل المجتمسع 
تتعرض لبعض التحوير والتعديل ٠‏ 


" - الحيساد بإازاةء نع لح 


هناك حالات يتأخر فيها اتخاذ أى موقف ازاء المفاهيم الجديدة خصوصا 
عندما تيدو لسكان المجتمع خالية من المعانى والدلالات القيمية السلبية أو 
الايجابية فى ضوء مصالح الافراد القائلمة . ان التخصسص العلمى وتدرج 
المنزلات المهنية ( مثلا ) يندر أن تثير ردود مباشرة بين سكان الارياف لانعدام 
الصلة بينها وبين نظام قيمهم من جهة ولخلوها من المزايا والاضرار بالنسبة 

على أن المواقف المحايدة فى مجالات الاتصال الحضارى والتغير هى حالات 
نادرة وغالبا ما يعتمد وقوعها على جهل الاعضاء نتيجة عزلتهم الحضارية لفترة 
طويلة نسبيا ٠‏ غير أن هذه العزلة لم تعد ممكنة بحكم تزايد احتكاك الارياف 
والموادى بالمدن ٠.‏ 


ته وكات 


“-القبول ععموامغ6عءعم 


ويتضمن استعدادٍ المجتمع للاخذد بفكرة أو وسيلة جديدة ٠‏ والملاحسظ 
فى الدراسات الميدانية الانتروبولوجية المقارنة أن السلع والوسائل التكنولوجية 
الت اكتسحت المجتمعات النامية لاقت درجات من القبول هى أعلى بكثير من 
درجات التأبيد التى لاقتها المبادىء والافكار الاجتماعية والايديولوجية ٠‏ وليس 
أدل على هذا من اقبال الاسرة العربية الشديد على الادوات الكهر بائية والالية 
المستوردة من أوربا وأمريكا بالقياس لمواقفها ازاء حر بة المرأة » والحرف البدوية, 
والتخلى عن النسب العشائرى وترك التحيز المحلى ٠‏ 


ان قبول الاشياء المادية بسرعة ودرجة أكبر من قبول المفاهيم والمبادى٠‏ 
المعنوية فى المجتمعات النامية أدى الى ظهور ما يسمى بالتلكؤٌ أو ( التخلف 
الحضارى )(48) 39| أهقّ]نائ الاح ٠‏ فالاخذ بفكرة نظام المصنم مثلا يعتمد 
على اتقان استعمال المكائن الالية من جهة وعلى التزام الشغيلة بقواعد جديدة 
تتضمن الضبط والاعتراف بتدرج المراكز الادارية والتنظيمية ودقة العمل 
والالتزام بالمواعيد ٠‏ فاذا وجدنا أن لياقة الشغيلة عالية فى استعمال وادارة 
المكائن والالات وواطئة فى تنفيذ النواحي الادارية والتنظيمية والاجتماعية فان 
ذلك يعكس تخلفا حضاريا » وحالات التخلف الحضارى لا تقتصر على بعض 
مؤسسات المجتمع بل تكاد تشملها كلها ٠‏ فهى تظهر فى الاسرة وفى الدوائر 
الحكومية والمراكز العلمية والتعليمية والمنظمات السياسية والاقتصسادية 
والترفيهية ٠‏ 


«سادر التغير : 


الحضارة كما ذكرنا هى الارضية الشالملة التى ينطلق منها السلوك 
الاجتماعى فى حالتى الاستقرار والحركة ٠‏ واستعراض المسيرة الحضارية 
للانسان منذ أقدم العهود وحتى هذا الوقت يكشف عن مص درين رئيسيين 
للتغير هما الاتصال والاختراع ٠‏ 


أولا : الاتصال التحضارى 2 انهامه أمانائاناه 


الاتصال الحضارى معناه احتكاك جماعتين ‏ على الاقل ‏ مختلفتى 
الحضارة ببعضهما لفترة مناسبة من الزمن وتأثر احدهما أو كليهما قيميا أو 
تكنولوجيا نتيجة لهذا الاحتكاك ٠‏ ان استعراض التاريخالحضارى للامم يكشسشف 
عن الاثار العميقة التى تمخضت عنها اتصالاتهما الحضارية ببعضها فالامة 
العربية أثرت فى حضارات العالم فى عهود نشاطها العلمى والادبى والفنى 


١51‏ سه 


خصوصا فى الفترة العباسية والاندلسية ٠‏ وكذلك آاثرت الحضارات الاوربية 
فى العالم عقب الثورة الصناعية ٠‏ عللى أن الاتصال الحضارى القائم على انتشار 
الافكار سلميا لم يكن الشكل الوحيد الدذى اتخذه احتكاك المجتمعات بل كان 
الى جانبه الاحتكاك المسلح الذى رافق عملية الغزو الاسستعمارى الاوربى 
تقارات العالم ٠‏ ومن أبرز خصائص هذا الغزو ندخله السافر فى حياة 
الجماعات المغز بة وفرضه قيما واعرافا غر ببة عليها دون مراعاة لظروفها 
التاريخية والعقائدية . 


ان عملية الاتصال فى الوقت الحاضر وبعد استقلال مجتمعات ( العالم 
الثالثك ) أصبحت تسير عل أساس احترام السيادة الوطنية وبتحفيز مسن 
الرغبة فى تبادل المنافع ٠‏ ولعل البعثات العلمية والوفود الثقافية والاقتصادية 
والاعلامية والمؤتمرات والندوات الفكربة المختلفة هى أبرز أشكال الاتصال 
الحضارى الجارى فى عصر نا الحاضر ٠‏ 


وسدو أن الاتصال الحضارى بحقق نتائج مختلفة ودرحات متفاوته 
من التأثير اعتمادا على عدد من العوامل ومن أبرزها : 


١‏ درجة التشابه ٠‏ عندما تكون هناك قواسم حضارية مستركة بين 
مجتمعين كاشتراكهما فى عقيدة دينية واحدة أو التمائل فى المعايير الاخلاقية 
الاساسية فان ذلك يجعل تأثرهما ببعضهما أكثر منه بين مجتمعين يختلفان 
قيميا وعقيديا ٠‏ 


؟ س درجحة الانفتاح الحضارى ٠‏ لا شك أن المجتمعات التى تعرضات 
طويلا الى تجارب الاحتكاك بالعالم الخارجى تكونأكثر استعدادا لاخا. مايناسبها 
من الافكار والوسائل الجديدة بالمقارنة مع المجتمعات التى عانت من العزلة 
الحضارية لفترة غير قصيرة ٠‏ وضعف الاحتكاك بالمجتمعات الاخرى من شأنه 
أن يولد نوعا من الانغلاق الحضارى ٠‏ 


؟ ب عدم التكافؤ التمدنى ٠‏ عندما بيقع احتكاك بين جماعتين احدهما 
أكثر نقدما من النواحى التكنولوجية والاقتصادية والعلمية من الثانية فان 
تأثير الاحتكاك يكون من جانب الاكثر تقدما فى الاقل تقدما , وهذا ما نلاحظه 
فى العالم الثالث حيث يشتد تأثير الحضارة الاوربية الصناعية ٠‏ 

 :‏ التفاوت السكانى ٠‏ يبدو أن الحضارات المؤثرة لا تعتمد على 
التكنولوجيا والايديولوجيا فحسب ٠‏ بل وتحتاج الى دعم سكانى يسهل عملية 
انتشار أفكارها خارج حدودها ٠‏ فمقارنة تاس حضارة كل من فرنسا 


ب للآاوةا | 


الفرنسية تأثيرا أوسع من حضارة المجتمع الثانى الصغير جدا ٠‏ على أن كثرة 
العدد ليست وحدما مسئولة عن دعم التأثير الحضارى للمجتمع بل لابد من 
توفر عوامل أخرى ايجابية منها التقدم التكنولوجى والعلمى والغنى فى الموارد 
الطبيعية الضرورية وتوفر الوحدة القومية ٠‏ 

ه ‏ الازمات ٠‏ ان استعداد المجتمع للاخذ عن المجتمعات الاخرى يتاثر 
بظروفه السائدة أثناء وقوع الاحتكاك ٠‏ فلو كان المجتمع يعانى مسن أزمات 
( حادة ) كالمجاعات أو البطالة أو الاوبئة فان رغبته فى اقتياس الوسائل 
الكفيلة بمعالجتها تكون أكبر مما هى عليه فى أوقات الرخاء وانعدام الازمات ٠‏ 


وتجدر الاشارة الى أن الاتصال الحضارى يختلف من حيث عمق العلاقات 
التى ترافقه ومدى الاثار النفسية والاجتماعية التى تتمخض عنه وهناك 
صنفان أساسيان يمثلان حالات الاتصال التى وقعت وهما : 


-١‏ الانتشار الحضارى (5) ٠‏ مرنزون]]زل اوعن:ان© 

وهو الصنف الذى طفى على الجزء الاكبر من تاريخ البشرية » ويشتمل 
على انتقال وانتشار الافكار والاساليب الحضارية المختلفة من مجتمع الى آخر 
ولا مبالغة فى القول أن الانتشار الحضارى كان من أهم عوامل انساع رقعة 
استعمال المبادىء المبتكرة والمخترعات فى العالم ٠‏ فتلك المبادىء والمخترعات 
لم 'نظل محصورة فى الاقاليم التى ظهرت فيها بل خرجت منها بفضل عملية 
الانتشار الى مجتمعات كثيرة اقتبستها وأصبحت جزء من حضاراتها ٠‏ وخير 
مثل على ذلك هو الكتابة الرمزية التى انبثئقت أصلا من الرموز المسمارية التى 
ابتكرتها الحضارة السومرية أصبحت اللمبدأ الاساسى الذى تعتمد عليه معظم 
لغات عالمنا المعاصر نتيجة انتشارها من موطنها الاصلى ٠‏ كذلك مبادىء تدجين 
الحيوانات والزراعة وبناء القرى والملدن والتنظيم االسياسى والادارى 
والتشمريعات القانونية ترجع فى أصلها الى حضارات المشرق العر بى القديم ب 
بلاد الرافدين والنيل والشام ‏ وهى كما نرى قد أصبحت من ممارسات أكثر 
مجتمعات العالم لاقتباسها لها ٠‏ 


على أن الانتشار الحضارى ينبع من درجات ثانوية من الاتصال وهو لهذا 
لا يؤدى الى قيام علاقات اجتماعية عميقة بين المجتمعات التى يعبر حدودها كما 
لا تكون الاثار النفسية التى يتمخض عنها قوية ما دام يتخذ شكل الاتصال 
فين المباثمر أو المتقطعم ٠‏ 

؟- التحصساضر موزاقءن أ اأناءعءم8 

يمثل هذا الصنف درجة أقوى من الاتصال الحضارى اذا ما قورن 


ل 6ؤا - 


بالانتشار ٠‏ والتحاضر معناه احتكاك صاشر ومتفرع يجسرى دين مجتمعين 
مختلفى الحضارة ولفترة طويلة ٠‏ ويبدو أن أقوى اشكال التحاضر هلو 
الاحتكاك الذى وقع بين المجتمعات الغر بية والمجتمعات التقليدية البسيطةأثناء 
فترة الاستعمار الاستيطانى كما تشير البحوث الانتروبولوجية الميدانية عن 
جزر الاوقيانوس 4إ|ل1م/ع )0 ومجتمعات كثيرة فى أفريقيا وآسيا وأمريكا 
اللاتيئنية ٠‏ 


ومن أبرز ملامح التحاضر هو تسلط الجماعات الاستعماريةعلى الجماعات 
التى غزتها 2 وقد نتج عن هذا التسلط تغير الكثير من جوانب حضاراتسكان 
المناطق المغزية وتبدل العديد من قيمها وأعراقها وأمام ضغط القيم الغازية ٠‏ 
وتلاحظ أعمق نتائج التأقلم الحضارى المعاصر فى التأثير الحضارى الاسبانى 
في أقطار أمريكا الجنوبية ٠‏ ومن أهم آثار التسلط الاستعمارى هى حركات٠‏ 
التحرر الوطنى التى نتج عنها استقلال المستعمرات ٠‏ 


ومن الروافد الاخرى للتحاضر هى حركات الهجرة ونشوء دول قائمة 
على حضارات مختلفة ٠‏ فالدول الحديثئة فى أمريكا الشمالية والجنوبيية 
كالولايات المتحدة وكندا والبرازيل وفدزويلا تضم عدة جماعات حضارية 
وقومية مهاجرة عاشت منذ وصولها حياة احتكاك حضارى واسع ومعقد نتج 
عنه تنوع هائل فى القيم وطرز المعيشة فى نطاق الوحدة السياسية ٠‏ 


ثانيا : الاختراع  ) ١١(‏ ملزامعلامأ 


لم يكن الاتصال بكل أشكاله مسئولا وحده عن عملية التغير الحضارى 
التى لازمت المجتمعات البشرية » بل وللاختراع أيضا دور كبير فى وقوم 


هذه العملية ٠‏ ويلاحظ أن الاختراع يقع فى نوعين ١ ٠‏ 
-١‏ الاختراع الاول مةالمعلمز لإمرقممم 


ويعنى اكتشاف مبدأ جديد ٠‏ فالقوس الوترى /80017 يمثل اختراعا 
أوليا عند أول ظهوره فى العصور القديمة ٠‏ ولعل اختراعه جاء عن طريسق 
الصدفة فى نهاية العصر الحجرى القديم ٠‏ كذلك اكتشاف امكانية استعمال 
البخار ( من قبل جيمس وات ) كطاقة وقودية فى تحريك المكائن والالات هو 
اختراع أولى ٠‏ 


؟ ‏ الاختراع الثانوى : موزامع/مأ /ررة60معع5 
ويشير الى استعمال هبدأ موجود ولكن بطريقة فيها بعض التحوير ٠‏ 


لب 6هؤا ب 


فاستعمال انقوس الوترى فى آلة الكمإن الموسيقية مهو اختراع ثانوى اذ حور 
استعمال المبدأ من ميدان صيد الحيوانات بالقوس والسهم الى العزف الموسيقى 
كذلك استعمال نفس المبدأ فى توليد النار عن طريق ربط حجر مدب ببالقوس 
وادارته عن طريق القوس فى قطعة خشب , هذا الاستعمال يمثل اختراعا 
ثانويا آخر ٠‏ 


والمخترعات الاولية تؤدى عادة الى سلسلة من التحولات فى مجالات 
الحياة المختافة وبالتالى تحفز الى عمليات ابتكار أخرى فى جوانب اضافية من 
حضارة المجتمع ٠‏ فاكتشاف الزراعة مثلا فى المجتمعات القديمة ساعد على 
احداث انتقالات هائلة فى الجوانب الاجتماعية والاقتصادية والسياسسية 
والعقيدية لخياة تلك المحتمفات + 


والملاحظ أن معظم اهتمام الباحثين قد انصب لحد الان على المخترعات 
التكنوارجية ٠‏ ولعل ذلك راجع الى توفر الاثار المادية الكثيرة التى تركتها 
الحضارات القديمة لهذا الصنف من المخترعات , بعكس الاثار التاريخيةالقليلة 
المتوفرة عن النواحى الاجتماعية والنفسية لتلك الحضارات ٠‏ ومع ذلك فلابيد 
من الاعتراف بأن عملية الاختراع فى المجالات غير المادية أو التكنولوجية 
لا تختلف كثيرا من حيث الجوهر عنها فى الميادين المادية ٠‏ ففى الحالتين 
يسعى المخترعون أو المبتكرون الى التأمل والتفكير بصدد ما فى العالم المحيط 
بهم من ظواعر ويتوصلون الى صياغة نظم جديدة للتفكير أو الى اعادة ترتيب 
نظم قائمة فى وضعيات مختلفة ٠‏ 


الحضارة واتنغير المخطط : 


من أهم اخصائص مجتمعات العصر الحديث هو وعيها المتزايد لضرورة 
السيطرة على اتجاهات ونتائج حركة التغير التى تجتاحها ٠‏ ونتج عن مذا 
الوعى تصاعد الت وكيد على أهمية التخطيط والبرمجة فى توجيه التحول فى 
المجالات الحضارية والاجتماعية المتعددة(١١) ٠‏ وقد كان معظم علماه المجتمع 
والحضارة ‏ حتى أواثل هذا القرن ‏ يتبنى مبدأ ( العلم للعلم ) القاثئيل 
بضرورة حمس دور الباحث فى نطاق الوصف النظارى والابتعاد عن استعمال 
المعلومات فى التطبيق » بحجة أن المعرفة التى توصلت اليها العلوم الاجتماعية 
والانسانية لا تصلح للتطبيق والتخطيط لانها تقريبية ومفتقرة للدقة ٠‏ 

غير أن هذا الاتجاه السلبى صار يتضاءل أمام الاتجاه المعاصر القائمعلى 
اعتقاد المختصين المحدثين بضرورة استثمار اللعارف والاراء العلمية فى تنمية 
الواقع الاجتماعى والحضارى ٠‏ وبديهى أن مطالبة المجتمعات اليوم باسسهام 


ا 


الباحثئين فى حركة التطوير تضعهم أمام تحديات لم يكن يواجهها نظراؤعم 
القدامى ٠‏ كما أن المطالبة هذه فتحت أمام أهل الاختصاص المعاصرين فرصا 
رحيبة لتحسين أساليبهم فى البحث واختبار النظريات والمبادىه الاكاديمية . 
فى الدراسات الميدانية التطبيقية والعملية ٠‏ ذلك لان الميدان اع ] 
أصبح الشرط الرئيسى السابق لوضع أية خطة بغض النظر عن المجال الذى 
تخصة ٠‏ والمعروف أن علم الانسان يقف فى طليعة الاختصاصات فى طرحأول 
ذواعد البحث الميدانى وتطوير هذه القواعد ٠‏ 


ومع الاعتراف بأهعمية دور العلماء الاجتماعيين والحضاريين فى مجالات 
الدتخطيط فان الاراء والنظريات العلمية التى توصلوا اليها فى بحوثهم لا تزال 
فى حالة من السيولة النسبية التى لا تسمح بأخذها بتعصب وتطبيقها على 
حركة التغير فى كل المجتمعات وفى كل الازمنة بنسق واحد ٠‏ فاختلاف 
حضارات المجتمعات وتنوع ظروفها البيئية والتاريخية يستدعى أن تلاءم 
المبادىء العلمية العامة لكى تناسب كل حضارة حسب تركيبها القيمى الخاص 
بها والمميز لها عن غيرها من الحضارات ٠‏ 


على أن الاختلاف ' الحضارى فى المجتمعات لا يحول دون روية الكثير من 
الحقائق المتماثلة فيها ٠‏ ويبدو أن وجود التمائل مذه تسمح بتعميم بعض 
المبادىء على عملية التغير المخطط فى المجتمعات عموما رغم اختلافاتها ٠‏ ويظهر 
هذا التماثل فى عملية تحفيزن التغير ٠‏ 


محفزات التفسير : 


لا شك أن ادخال التغيير الى المجتمع عن طريق تدخل الخبراء الحضاريين 
والاجتماعيين يختلف كثيرا عن التغير غير الموجه الذى يحصل نتيجة أسباب 
غير مقصودة ٠‏ فالتغير غير المقصود يحمل فى طياته نتائج يصعب التنبؤ بها 
أو تحديد درجة السجامها والاهداف العامة للمجتمع ,» بعكس التغير المخطط 
الذى يحقق قدرا أكبر من الضمان لنتانجه ومدى أبعد من الايجابية في تأثيره 


فى حياة المجتمع ٠‏ 
والتخطه : 
١‏ الربط القيمى : 


يبدو أن اقبال الناس على المقترحات والخطط الجديدة يميل الى الاطراد 
عندما ينجح المخططون فى اظهار علاقاتها بقيم معبئة فى المجتمع . فالافراد عادة 


.5 نم 


يؤيدون الاشياء غير اللمألوفة عندما يتضح أنها تتصل ببعض المعانى والمبادىء 
التى يتمنونها فتعليم الفتيات المدرسى ( مثلا ) لاقى تأبيدا متزايدا فىالارياف 
العربية عندها وجد الاهالى أنه يوفر فوائد فكرية وعملية ووظيفية من شانها 
أن تقوى فى شخصية الفتاة وتدعم مركزها ومركز عائلتها الاجتماعى وتمنحها 
ضمانات جديدة ازاء احتمالات المستقبل ٠‏ كذلك اتسع التأييد الاجتماعى 
للمصارف بعد أن اتضح أن الخدمات التى تقدمها تنبع من الائتمان ![0060) 
وهو نوع من الثقة التى يسعى العرف الى توطيدها بين الناس ٠‏ هذا بالاضافة 
الى الفوائد الاقتصادية والمالية العديدة التى تجنى من ورائها دون استغلال 
طرف لطرف آخر ٠‏ كما يلاحظ انمو مماثل فى الاقبال الجماميرى على الميادين 
المهنية 'والحرفية ‏ خصوصا اليدوية منها ب بعد أن برزت علاقتها بشرف 
العمل الهادف القائم على الهمة والنشاط ورفض الخمول والاتكال اللذين 
يبرفضهما الدين 0 


وهكذا فسرعة احتضان الناس للفكرة الجديدة تتوقف على علاقتها 
الايجابية ووضوح هذه العلاقة بالقيم التى يعتزون بها ٠‏ 


ات الحاحات المحسوسة : 


من أخطر الاخطاء التى بقع فيها خبراء التخطيط أحيانا هو الاعتماد عل 
الشعور الذاتى فى رسم خطط التنمية الهادفة لتغيير المجتمع بدلا من الشعور 
النابع من معطيات الواقع ٠‏ أن انطلاق الخطة من واقع الناس بما يتجسد فيه 
من مش كلات محددة يعتبر من الشروط الضرورية للتعجيل فى التأبيسد 
الجماهيرى لتلك الخطة ٠‏ فالبر نامج الزراعى مثلا فى ريف اقطاعى يعانى من 
الفقر والمرض لا يؤمل له النجاح لو بدأ بالتوعية الصحية المثالية القائمة على 
مبادىء مجردة وأهمل معالجة مشكلة الاقطاع باعتبار هذه المسكلة تقف فى 
طليعة الاولويات ٠‏ كذلك لا يتوقع أن ينجح منهاج التصنيع عند تركيزه على 
شروط رأس الال والمواد الاولية والمواصلات مع الاهتمام بدرجة قليلة بنقص 
الخبرة الفنية وتفشى الامية والخرافة واستفحال الانقسامات القبلية والطائفية 
فالتعليم الاساسى والفنى هنا يعتبر أكثر الحاجات الحاحا ٠‏ والخطة الجيدة 
هى ليست التى تقتصر على اكتشاف الحاجات المحسوسة محليا فقا ببل 
ونستحدث حاجات جديدة أيضا وتجعل السكان يشعرون بقيمتها ويسعون 
الى الحصول عليها أو اشباعها ٠‏ فتوفير بعض السلع الاستهلاكية الجديدة فى 
مخازن قرى الفلاحين عن طرييق الجمعيات التعاونية وتعريف السكان بمزاياها 
قد يكون من الحوافز الاضافية التى تدفعهم الى مضاعفة انتاجهم الزراعى 
والحيوانى للحصول عليها بالنقود الاضافية ٠.‏ 


* ب نحريك الشعور بالعزة : 
ان أية جماعة سواء كانت قرية أو محلة أو وحدة بلدية تميل الىالتنافس 


]ا 


مع مثيلاتها من الجماعات الاخرى لبسلوغ مركن اجتماعى مرموق بينها٠‏ 
ويستطيع 'خبير التغير أن يستثير الشعور الجماعى للجماعة التى تخصهما 
خطته بايحائه لاعضائها بتوفير قدرات ولياقات لديها يتطلبها انجاز الخطة ٠‏ 
ان خطط الاصلاح الزراعى ( مثلا ) ,يمكن أن تحقق تقدما فى أوساط الفلاحين 
عندما تستنفز هم عل أساس أن نجاح المشاريع الزراعية التعاونية المطروحة 
عليها هو دليل عل الالتزام بقيم النخوة والتضحية والايثار والولاء للجماعة . 
وهكذا فالخطوات التى 'نخطوها برامج التفير تعتمد الى همدى بعيد على قدرة 
المخططين والمشرفين على استثارة المثل العليا التى من شأنها أن تضاعف من 
حرص الجماعات المطلوب تغييرها على انجاح المشروعات باعتبار ذلك جسزه 
من كرامتها ومحكا لفضائلها وخصالها الحميدة ٠‏ هذا بالاضافة الى ضرورة 
اشعارها بأن المشروع جزء لا يتجزأ عن كيانها وأن نجاحه يكون مفخرة لها ٠‏ 


5 ب ناثير القيادات : 


لا شك أن لكل جماعة زعماء محليين تضع فيهم ثقتها وتتخذ منهم قدوة 
حسنة ٠‏ وواضح أن الفكرة الجديدة التى تحظى باعجاب هؤلاء الزعماء ودعمهم 
غالبا ما تلقى تأبيدا من جماعتهم بحكم الاقتداء والتقليد ٠‏ وخير مثل على هذا 
التأثير الايحاثى هو دور زعماء القبائل الوثنية فى أواسط وغربى أفريقيا فى 
انتشار الاسلام فى صفوف قبائلهم على أثر ترحيبهم باعتناق هذا الدرين مما 
دفع أتباعهم الى أن يحذوا حذوهم فى نبذا الوثنية ٠‏ 

ه ب التبسيط العملى للهدف : 

اذا كانت لغة الخبراء فى بحوثهم الاكاديمية تميل الى التعقيد والتجريد, 
نهى فى مجال احتكاكهم الميدانى بسكان الجماعات الثى يتعاملون معها ينبغي 
أن تكون بسيطة وواضحة ٠‏ وللبساطة والوضوح فى عرض المقترحات أهمية 
خاصة فى المجتمعات المتأخرة بحكم تفشى الامية فيها وعجزها عن فهم لغة 
المصطلحات الفنية الغريبة ٠‏ على أن مراعاة هذين الشرطين: من قبل المثقفين 
المعنيين بخطط التغير والتنمية لا تعنى تخليهم عن اللغة العلمية الفصحى مادام 
غرضهم هو انجاح عملية الاتصال مع الجماعة وبلوغ أكبر قدر من التغيير فيها 
فى أقصر وقنت وأقل جهد ٠‏ ان استعمال الكلمات البسيطة الشائعة يسهل 
توضيح أهداف الخطط ويضفى طابعا عمليا عليها ٠‏ ومما يسهل مهمة خبراء 
التغير والتنمية هو توفر وسائل الايضاح السمعية والبصرية(؟1١)‏ التى تسهم 
فى تقريب الكثير من المفاهيم العلمية المعقدة الى أذهان سسكان الجماعات 
غير المتعلمة ٠‏ 


5 تحسيد الفوائد : 


لقد كشفت البحوث الانترو بولوجية التطبيقية أن من أبرز مشسكلات 


25.5 هه 


التئمية فى مجتمعات العالم الثالث أن سكان القرى يريدون نتائج عاجسلة 
لخطط التغير وأنهم أقل استعدادا لتفضيل المكاسب التى تستدعى انتظارا 
طويلا نسبيا بغض النظر عن حجمها ٠‏ فالاشباع الآتى للحاجات ونيل الاهداف 
السريع يمثل غطا حضاريا 8116/0 أق]نا !انان سائدا فى مجتمعاتنا الريفية٠‏ 
ولذا فان عملية التغيير تستوجب التعجيل فى تمكين سكان المجتمعات التى 
تتنناولها العملية من تحقيق بعض المكاسب المستعجلة فى أقصر وقت ممكن ٠‏ 
فالانتفاع العاجل نسبيا من بعض الفوائد المبدئية التى تتمخض عنها خطط 
التئمية لسكان الحماعات يشجع هؤلاء على التجاوب مع هذه الخطط على أمل 
أن تعاونهم سيجلب اليهم المنافع الاخرى التى تتطلب انتظارا أطول ٠‏ انه من 
غير المرجح أن تنجح الخطط التنموية التى. تلوح بمكاسب بعيدة الإامد اذا 
كفت بتطلعاتها الى تلك المكاسب دون أن تأتى بنتا نج 'ايجابية سريعة مهما 
كانت بسيطة لكى تولد ثقة الجماعات فيها وفى جدوى انتظار نتائجها الابعد ٠‏ 


ب نلقائية الاختيار : 

لابد لخطط التغير والتنئمية عموما والمتصلة بالمجتمعات الريفية خصوصا 
أن لا تكتفى بالضوابط الخارجية التى يضعها الخبراء والاداريون بل يجب 
اعتمادها بدرجة أكبر على الحافز الذاتى لافراد مذه المجتمعات ٠‏ فالخبير 
الاجتماعى الغريب عن الجماعات القروية لا يستطيع ممارسة الضغط عليها 
لعدم ارتباطه قرابيا بها من جهة , ولان معظم هذه الجماعات لم تألف القسر 
لاعتماد زعاماتها فى توجيهها على الابحاء والاستامالة ‏ 7وأ5ةل5معم 
بدلا من العقاب والقهر ٠‏ 


ولا ردب أن تأثير أفراد الجماعة بأفكار خطة التغير تعتمد قبل كلشىه 
المشسرفين عليها ٠‏ يضاف الى ذلك أن سكان القرى الرّراعية يتوسمون في 
أنفسهم كفاءة أكبر فى مجال العمل الزراعى وملحقاته بالقياس لاى خبير 
متمدن مهما كانت خبرنه ومعرفته ٠‏ ولهذا فالخبير الناجح هو الذى لا يأتى 
الى القرية متحديا ومتظاهرا بأنه جاء لينافس الفلاحينَ فى مجال حرفتهم التى 
يعتزون بها بل عليه أن يعطى انطباعا أن غرضه هو التعاون مع أبناء القرية 
واكتساب خبرات جديدة منهم ٠‏ وبمثل هذا التواضع يمكن أن ينشأ جو من 
الثقة والاحترام بينهة ودينهم وبالتالى تستطيع أفكاره وخبراته أن تجد لها 
صدى فى نفوسهم وتدفعهم تلقائيا للاخذ بها بسرعة ٠.‏ 


ا كل 
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ده 1 هه 


انث ة 
الاجتماعية 
ش للتصيع 


ونطورهحا 


كلية الاداب ‏ هاموة عين شن 


نشاأة النظريات الاجتماعية للتصنيع وتطورها 


دء٠‏ غسان زذكى بدر 


تر تبط نشأةالنظريات الاجتماعية للتصئم 5 501010816311 111011511131 
بنشأة النظريات الاجتماعية 12601165 500101081681 عموما ٠‏ ولما كان البعض 
يرى أن نشمأة النظريات الاجتماعية ترجع الى ما قبل الدعوة الى انشاء عسسلم 
الاجتماع /إروها50616 فان نشسأة النظريات الاجتماعية للتصنيع ترجع هى 
الاخرى الى ما قبل تخصيص فرع من فروع علم الاجتماع لدراسة التضنيع » 
أى ترجع الى ما قبل سمنة ١97١‏ عندما كتب الالمانى جوتز بريفز 811655 806106 
مقالة عن ( علم اجتماع المنشآت ) ( ©55502101081ة81غع28 ) (0 ٠.‏ 
والى هما قبل سبنة ١957‏ عندما أصدر الامريكى آرثر تود 1004 061نلى 
مؤلفه بعنوان ( علم الاجتماع الصناعى ) 5001010817 12010511121 (') . 
ولكننا فى هذا السبيل لابد أن نفرق بين النظريات الاجتماعية 45ز,ووط| 66أومأوأ506 
والنظريات الاجتماعية العامة وع#معط؟ لمءه5 + فلبسن 
كل ما كتب من نظريات عن الاجتماع الانسانى 17 لز 
هى نظريات اجتماعية ( سسيولوجية ) وانما هى دائما نظريات اجتماعية عامة 
( سوشيال ) ٠‏ فالنظريات الاجتماعية ( السسيولوجية ) هى تلك النظريات 
التى تعبر فقط عن منهجية علم الاجتماع فى دراسته للاجتماع الانسانى وهى 
فى ذلك تختئف عن منهجية غيره من العلوم المختلفة التى تهتم بدراسةالاجتماع 
الانسانى والمعروفة باسم العلوم الاجتماعية ‏ 60065ن5 اهأ 500‏ كعلم 
الاقتصاد ( القومى أو السمياسى ) وعلم الانثرو بولوجيا (الثقافية والاجتماعية) 
وعلم السياسة وعلم الاتنولوجيا ومجموعة العلوم الاجتماعية التطبيقيةكالعلوم 
القانونية وعفوم الادارة وعلم الخدمة الاجتماعية وعلم التربية 59) ٠.‏ 


وقياسا عصسلى ذلك فالنظويات الاجتماعية للتصنيع هى ليست كل 
النظريات الاجتماعية اله امة ( السوشيال ) عن الاجتماع الانسانى المتأثر 





185 ,211165502101081 120 - 1201151116 ,001رعنتطو7 .2 
9 .5 ,1967 طتاضع8 .ع1238كتتك - 4 103 80 طاعطاءوء0© عنانا1 


٠ ١5 ص‎ ١91١ بيروت‎ 


؟" ‏ راجع كتابنا عن ( الموضوع والمنهج فى علم الاجتماع الفصل الاخير 
ومقدمة كتابنا عن ( النظام الاجتماعى ) ٠‏ 


تك 4ت 


بالتصنيع والمؤثر فيه , وانما هى فقط تلك النظريات المرتبطة بمنهجية علم 
الاجتماع فى دراستها للاجتماع الانسانى المتأثر بالتصنيع والمؤثر فيه ٠‏ 


ويجرى التقليد عند الحديث عن النظريات الاجتماعية للتصنيع ان نعنى 
به » أو ان يضمها فرع متخصص من فروع علم الاجتماع وهو المعروف باسم 
( علم الاجتماع الصناعى ) ٠‏ غير أن الدارس حين يكتب فى هذا الفرع 
المتخصص يجد الى جانب دراساته عن النظريات الاجتماعية للتصنيع 2 انه 
يدرس نظريات علم الاجتماع 500101087 01 12602165 المطبقة خاصة على 
أمثلة مستخرجة من مجال الاجتماع الانسانى المتأثرة به والمؤثرة فيه 2 وهذه 
فى الواقع ليست نظريات اجتماعية عن التصنيع وبالتالى فدراستها لا يمكن 
الاستفادة منها فى مجالات التطبيق ٠‏ وانما هى نظريات تفيد فى التعرف على 
منهجية علم الاجتماع الصناعى فى دراسته 'للتصنيع كظاهرة اجتماعية مسن 
ظواهمصر الاجتماع الانسانى : وهى تلك النظريات المعروفة باسم (الناء 
الاجتماعى للمصنع ) فى اطار موضوعات الدراسة فى علم الاجتماع الصناعى٠‏ 
وليس هذا بالموضوع الوحيد الدخيل ٠‏ بل ان هذا الجزء لا يثير كثيرا من 
الالتباس عند القارىء لدراسات علم الاجتماع الصناعى اذ يمكن اعتباره مدخل 
لدراسة علم الاجتماع عن التصنيع ٠‏ أما ما يثير الالتباس حقأ فهو تلك 
النظريات الاجتماعية العامة عن التصنيع والتى كثيرا ها تختلط بما يمكن أن 
بقدمه الدارس لعلم الاجتماع من دراسات عن التصنيع ٠‏ وذلك أن كثير١ا‏ مما 
يكتب على أنه نظريات اجتماعية ( سسيولوجية ) هو فى حقيقة الامر دراسات 
اجتماعية عامة اقتصادية أو سياسية أو قانونية أو نفسية على وجه الخصوص٠‏ 


أما ما نعنيه بالتصنيع والفرق بينه وبين مفهوم الصناعة ٠‏ فان الصصناعة 
لها جانبان : التصنيعم 00051718|1581097| والمصنوعات ‏ 5ع2لاءة]نمة/ا 
فعندما تستخدم كلمة صناعة قد نعنى بها التصنيع , أى انتاج المصنوعات , 
وقد نعنى بها أيضنا المصنوعات نفسها » أى المنتج المصنوع نفسه ٠‏ وتأثير 
الصناعة على الحياة الاجتماعية أو تأثرها بها هو بالتالى له شقان : أولهما تأث 
الحياة الاجتماعية بالتصنيع وتأثيرها عليها , وثانيهما تأثر الحياة الاجتماعية 
بالمنتج الصناعى أى بالمصنوعات وتأثير الحياة الاجتماعية عليها ٠‏ فهناك 
فرق بين تأثر الحياة الاجتماعية بالقيام بعملية انتاج السيارات مثلا وتأثيرها 
فيها , وبين تاثرها وتأثيرها فى استخدام السيارة ٠‏ فالاوللى عملية 
بشترك فى التأثير والتأثر بها عمال الانتتاج الصناعى والمهندسون 
والفنييون والاداريون والمديرون وموردو المواد الخام اللازمة للانتاج » وعملاء 
المصنع المشسترين للسيارات وبالتالى موزعو السيارات أو أضسحاب وكالات 
البيع ٠‏ كما يتأثر بها أسر هؤلاء العاملين الذين تعتمد دخولهم على عمليسة 


ا 5|١٠١‏ سس 


انتاج السيارات ويتاثر تنظيم حياتهم بها ويتأثر مستقبلهم لحد كبير بها ٠‏ 
وكذلك تتأثر به المجتمعات المحلية التى بعيشون فيها والتى تقوم هذهالصناعة 
على أرضنها ٠‏ ونفس الشىء بالنسبة للدولة التى تقوم فيها هذه الصناعة ٠‏ 


أما استخدام السيارة أو المنتج المصنوع فهو يؤثر على الحياة الاجتماعية 
لاناس آخرين : سيؤثر على سائق السيارة وصاحبها وعلى المرور والمواصلات 
وما سيحصل عليه الافراد من راحة وتوفير للوقت نتيجة استتخدام سياراتهم 
سواء فى أغراض انتاجيه أو ترفيهية أو حر بية ( أو حتى ثقافية عندما تستخدم 
السيارة كمكتبات متنقلة أو لنقل آلات التصوير التلفزيونى أو كوسائل أعلام 
متنقلة ) ٠‏ 


ونفس الشىء نلاحظه بالنسبة لصناعة الطباعة مثلا ٠‏ فمما لا شك فيه 
أن المتاثرين بعملية الانتاج فى المطبعة عددهم أقل وتأثيرهم متميز عن هؤلاء 
لمستفيدين والمتاثرين بوجود الكلمة المطبوعة سواء في الكتاب أو فى 
الجريدة ٠‏ 

وعلم الاجتماع الصناعى منذ نشساته لا يركز اهتماما على أثر المصنوعات 
بقدر ما يركز اهتمامه على دراسة أثر التصنيع ٠‏ أما أثر المصنوعات فقد كان 
الآتعتمام بها فى علم الاجتماع باعتبارها . أى المصنوعات , وسائل مادية فى 
تأثيرها على الحياة الاجتماعية وعلى التغير الاجتماعى بصفة خاصة ٠‏ وكثيرا 
ما يستعاض عن كلمة أثر المصنوعات بكلمة أثر المخترعات ‏ 111101261015 
والمقصود هنا أثر استخدام المخترعات الحديثة بعد تصنيعها وهو ما يسمى 
أيضا بأثر التكنولوجيا ( التقنية ) ٠‏ والصناعة فى هذا المعنى تدرس كجزه 
من دراسات علم الاجتماع العام وبصفة خاصة: كجزء من نظريات الاجتماع 
الانسانى(١)‏ وذلك باعتبار أن المخترعات ضمن جملة المؤثرات على النظام 
الاجتماعى 1102 5001211 وهو النظام الذى يركز عليه علم الاجتماع فى 
دراسته ٠‏ ولا يهتم علم الاجتماع بالجوانب الاخرى المؤثرة على الاجتماع 
الانسائى الا من حيث تاثير هذه الجوانب على النظام الاجتماعى ٠‏ وهناك فرع 
جديد من فروع الدراسة فى علم الاجتماع الملتخصصة بهتم بدراسةالتكنو لوجيا 
( التقنية ) أو بدراسة الحياة الاجتماعية المتاثرة بالاختراع وبالمخترعات سواء 
فى تنفليم مؤسسات المخترعات الحديثة ( مراكز البحوث التكنولوجية ) أوآأثر 
المخترعات فى استخداماتها على الحياة الاجتماعية وهو ( علم اجتماع العلوم ٠)‏ 
وهناك اهتمام آخر لاثر المصنوعات تركز عليه دراسات علم الاجتماع وذلك 
باعتيار أن بعض المصنوعات تستخدم كأساس لوسائل الاتصال الجماهيرى 
5 0111) 15و هو الموضوع المى تبط الى حد كبير بدراسات عسلم 
الاجتماع الحضرى أو علم اجتماع المجتمعات المحلية عموما , كما ويرتبط 
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بدراسات علم الاجتماع السياسى ٠‏ وأخيرا فهناك اهتمام آخر بدراسة أثر 
اُصنوعات يرتبط بدراسات علم الاجتماع الاسرى لما يؤدى اليه استخدامالمراة 

من المصنوعات الحديثة”( أو المخترعات كما تسمى أيضا ) فى الحياة المنزلية 
وأنر ذلك على التغير فى أدوارها الاجتماعية وما يكشأ عن ذلك من أوضاع 
ومتسنها كل . 


ومن الواضح أنه ليس هناك ما يمنع من اهتمام فروع أخرى من علم 
الاجتماع بدراسة المصنوعات أن يتناول علم الاجتماع الصناعى مثل مذه 
الدراسات فى اطاره ٠‏ ولكن الفكرة من وجود تميز فى موضوعات بذاتها هو 
انحاجة الى مزيد من التعمق فى هذه الدراسات سواء للمعرفة فى حد ذاتها 
أو للتطبيق ٠‏ ونظرا لارتباط علمالاجتماع الصناعى بالتطبيق كان لابد من فصل 
دراسة استخدام المصنوعات عن دراسة التصنيع أو انتاج المصنوعات , اذ أن 
الاخيرة يزداد الاهتمام بها الى درجة أن دراساتها تكاد تشغل المتخصصين فيها 
عن دراسة أى مجال آخر كالاهتمام بموضوعات استخدامات المصنوعات خاصة 
وان هناك فروع أخرى من علم الاجتماع تتناول استخدامات المصنوعات 
بالدراسة ٠‏ وجربا عل هذا التحديد فلقد رآينا فى التعر يف بالاطار العام 
لدراسات علم الاجتماع الصناعى أن نوضح فعلا ما يدرس تحت هذا الفرع 
المتخصص من علم الاجتماع تحت اسم ( النظريات الاجتماعية للتصنيع ) ٠‏ 


ومع أن الانسانية عرفت التصنيع فى صورته المبسطة ودون استخدام 
الادوات المساعدة فى الانتاج ( وبالتالى دون استخدام الاآلات والماكينات التى 
ظهرت فى عصور متقدمة ) منذ بداية الاجتماع الانسانى . الا أن الدراسات 
الاجتماعية خاصة بالتصنيع لم تظهر الا فى عصور متأخرة ٠‏ ولقد كان 
عبد الرحمن بن خلدون من أواثل من اهتموا بوضع نظريات اجتماعية عامةعن 
التصنيع عندما ربط بين ظاهرة التصنيع وأهمية التعليم الحرفى فىاكتسابها 
وعندما ربط بينها وبين زيادة عددالسكان ذ فى الحضر فجعلها تزدصصر مع كثرة 
السكان وتأفل مع قلتهم ٠‏ ولقد كانت دراسات أنصار المدرسة التحارية فى 
تاريخ التفكير الاقتصادى عن أهمية التصنيع فى زيادة صادرات الدولة عن 
واردائها من الدراسات الهامة فى الاهتمام بالتصنيع بعد عصر النهضة 
الاوروبية كقطاع من قطاعات الانتاج ‏ الى جانب الزراعة والتجارة ‏ ومسن 
العرامل التى ساعدت الى جانب غيرها من العوامل فى تطور الصناعة الى ما هى 
عليه فى العصر الحديث من أهمية ٠‏ 


ولكن هذه الدراسات وغيرها كانت من قبيل الدراسات الاجتماعية 
العامة عن التصنيع ٠‏ أما الدراسات الاجتماعية ( السسسيولوجية ) ع نالتصنيع, 
فانها لم تظهر الا بعد أن عاشت شت الصناعة مرحلة أثرت فيها على الاجتماع 


ب 5١5‏ سا 


الانسانى تأثيرا واضحا ء, ونعنى بها فترة الثورة الصناعية وهى نهاية القرن 
الثامن عشسر ‏ وليس كما يفهمه البعض لمجرد استخدام الماكينات فى الانتاج 
الصناعى وانما لما أدت اليه من تغيرات اجتماعية فى العلاقات الانسانيةوالنظم 
المشكلة لها.٠‏ 


ولقد ا١تجحهت‏ الدراسات الاجتماعية ( السسيولوجية ) الاولى والتىاستمر 
لها مكان الصدارة على غيرها طوال القرن التاسع عشر الى الاهتمام بثلاث 
موضوعات رئيسية ما زال لها أهميتها فى دراسات عل الاجتماع الصناعى 
المعاضرةت تضرف النظلل فن:اخقلاف السلوى النضف وتتاتحة الخالية عماكانت 
عليه فى بداية الاهتمام بدراساتها(١) ٠‏ 


١‏ كان من أول هذه الموضوعات التى اهتم بها المفكرون تحليل آثار 
الميكنة الصناعية ( أى ,ستخدام الماكينات فى التصنيع ) ٠‏ فلقد أدت أحوال 
عمال غرب أوروبا فى نهاية القرن الثامن عثسر وما كانوا عليه من بؤس وفقر 
ثم أيضا وبطالة الى ظهور دراسات تحليلية لتأثر همه الاوضاع بالميكنة 
الصناعية ٠‏ غير أن الاراء التى قيللت فى ذلك الوقت اتجهت اما الى التشاؤم 
واما الى التفائل ٠‏ فآدم سمث ‏ 18]ئ5 طتهفثك (*؟؟لا١ا‏ _ ٠ولا١‏ ) مثلا 
يرى أن الميكنة الصناعية تعمل على رخاء جميع الافراد فى المجتمع بما فى ذلك 
الطبقات الدنيا من الشعب ٠‏ أما دافيد ريكاردو 1103500 .12 (الالاا ب 
5 ) فرجح أن الصناعة ستعمل فى أغلب الاحيان فى غير صالح العمال ٠‏ 
فلقد كان يرى أن زيادة الاعتماد على الالات والما كينات سيؤدى الى عدم الاعتماد 
على الجهد البشرى فى الصناعة مما سيضر بحياة العمال والطبقات الشعبية 
الناققنتييا : 


؟ ل وهن أهم الموضوعات التى تناولها مفكرو هذه الفترة أيضا دراسة 
الاثار الاجتماعية للعمل الصناعى ٠‏ فقام أندريه أور ‏ 28[آللى ‏ (4لالالات 
ه1) وفيما بعد برودون ا | (95١48ا-‏ هكم١ا)‏ 
وكارل ماركس << »«87// .ا 1885-1818 ) بدراسة أثر تقسسيم 
العملية الانتاجية وتبسيط الجهد البشرى اللازم لخدمة جزئيات العمل فى 
القضاء على مستويات المهارة العمالية ( معلم ب صانع ب صبى ) وتعميممستوى 
واحد هو مستوى العامل نصف الماهر الذى تحتاج اليه الالة لخدمتها ٠‏ كما 
اهتم بردون وماركس وفريدرك انجلز لاعقصط .1 ر.كملب مومل 


5 - 20 .5 ,.0 .2 .3 ,2001 273 .عه 


ب 5١#”‏ ب 


بموضوع آخر فى هذا المجال اذ حاولوا توضيح أسباب اغتراب الانسان الذى 
يعمل فى المصانع على ماكينات تسيره ولا يسيرها , يحتاج اليها ليعمل عليها 
ولا يملكها ,2 ويحتاج الى انتاجه ولا يملكه ٠‏ 


 "“‏ أما الموضوع الثالث الذى اهتمت به الدراسات الاولى فى موضوع 
هذا الفرع المتخصص من علم الاجتماع فلقد كان توضيح أثر الانتاج الصناعى 
فى ظهور الصراع من أجل المصالح فى المجتمع ٠‏ فئقد انصبت دراسات لكلود 
هترى .ذئى :سان :يمون 1 - أاطلة5 06 .11 - .) و .كلاخ ب هما ) 
وللورنئس فون شتين 50615 0ه .]| ( 148316 ١185١0‏ ) ولكارل ماركس 
ثم من بعدهم فى نهاية القرن التاسع عشر الفابيون الانجليز وكتاب السياسية ١‏ 
الاجتماعية الالمان 2 انصبت دراسات لهم على توضيح الفروق بين أصحاب 
رأس المال والاجراء »2 والبمرجوازية والبروليتاريا « وأصحاب الاعمال والعمال ٠‏ 


ومع بداية القرن العشر ين تميزت الدراسات فى موضوع هدا الفرع 
المتخصص بمزيد من الاهتمام والرغبة فى دراسة الاثار الاجتماعية للتصنيع 
ودراسة الوحدات الانتاجية على أساس من الاطار المنهجى لعلم الاجتماع فى 
ذلك الوقت فحاءت دراساتهم أقرب الى النظريات الاجتماعية العامة منها الى 
النظريات الاجتماعية ( السسيولوجية ) فقدم تور شتين فيبلن 160162 .1 
( لاه14ا 1 ١9959‏ ) فى أمريكا دراسة عن الوظيفة الاجتماعية لطبقة أصحاب 
الاعمال وعن مصالحها وقيمها ٠‏ ودرس كل هن سدنى وب ططع177 .8 
( 19575659 ) وزوجته باتريسيا وب ( ١95590131485‏ ) وريتشارد 
هنرى توناى 'ا1352 .1.11 فى انجلترا أوضاع عمال الصناعة ووظيفتهم 
الاجتماعية ٠‏ أما اميل دوركايم 6أع(ا]لانا 191١7-14868(.‏ ) فى 
فرنشسا فدرس موضوع تقسيم العمل الاجتماعى وفى ألمانيا قسسسدم 
كل من جوستاف شمولر 5020201165 .© )19١7--858(‏ وفرضس 
سومبارت 1]وطممرن5 .//1 (1875- 195١‏ ) وماكس فيبر 165672 .10 
1950١ -148535 (‏ ) دراسات عن الوحدات الانتاجية الصناعية ٠‏ غير أنأغلب 
هذه الدراسات كانت دراسات اجتماعية عامة أكثر من أنها دراسات تخصصية 
فى علم الاجتماع » وحيث كان لها هذه الصفة كانت لخدمة أغراض منهجية 
فى اطار علم الاجتماع العام منها لنظريات اجتماعية ( سسيولوجية ) عن 


التصنيع 


وبفضل دراستين قامتا فى غير مجال علم الاجتماع نما مزيد بالاحساس 
بأهمية موضوع علم الاجتماع الصناعي ٠‏ وكانت أولى هاتين الدراستين دراسة 
المهمندس فريدرك تيلور ‏ 18105 .15.17 | 19١6  ١48605(‏ ) التى أثارت 
من المناقشات بين مفكرى العلوم الاجتماعية ما أدى الى ضرورة قيام علم 
اجتماع التصنيع كفرع متخصص ٠‏ فلقد افترض تيلور أن الحافز الوحيد 


ب 5١15‏ ب 


الذى يدفع العامل الى الغمل هو الاجر ٠‏ وبنى على ذلك اننا لو قصرنا أىزيادة 
فى أجر العامل على ما يحققه هذا العامل من زيادة فى ,الانتاج لحققنا بذالكاعل 
انتاجية ممكنة للعامل , وبالتالى لنال العامل ما يرضيه متناسبا مع جهده ,2 
ولنال صاحب العمل ما يحقق له أقصى قدر ممكن من الربح ٠‏ 


ولقد أثارت آراء تيلور هذه كثيرا من النقد والتساؤلات عما اذا كان 
الاجر حقا هو الحافز الوحيد للعمل ٠‏ ولاهتمام كثير من علماء الاجتمام ‏ 
الانسانى بهذا الملوضوع تبلورت أهمية وضرورة قيام دراسات تخصصية من 1 
جانب العلوم الاجتماعية المختلفة ‏ بما فى ذلك علم الاجتماع ‏ بدراسة هذا 
الملوضوع ٠‏ 


وكانت الدراسة التى قام بها عالم النفس التون مابيو 20 .لآ 
١95595-1٠ (‏ )من أهم الدراسات الى بلورت موضوعات الدراسة فى علم 
اجتماع التصنيع كفرع متخصص ٠‏ فلقد بدأ مابيو فى عام ١15/7‏ مجموعة من 
الدراسات التجريبية عرفت باسم مجموعة تجارب هاوثورن نسبة الى مصانع 
هاوثورن التابعة للشركة الغربية للكهرباء فى شيكاغو ٠‏ ويهمنا من هذه 
التجارب النتائج التى ظهرت فى مراحلها الاخيرة والتى ألقت الضوء علىأهمية 
دراسات علم الاجتماع للاجتماع الانسانى المتأثر والمؤثر فى التصنيع مما أدى 
الى مزيد من الاحساس بأهمية تخصصية لدراسة فرعية لعلم الاجتماع عسن 
التصنيع ٠‏ فلقد توصلت هذه التجارب الى أن : 


١‏ الحياة الاجتماعية للبالغين تتأثر الى حد بعيد بنوع وظروف العمل 
الذى بقومون به ذلك انها تحدد حاجاتهم ومكانتهم الاجتماعية وتصرفاتهم ٠‏ 


؟ ب العامل عضو فى هجموعة من الافراد تحدد أهدافه فى العمل وهى 
ليست دائما مجموعة الإافراد الرسمية ٠‏ اذ قد ينتهى الى مجموعات غيررسمية 
أيضا ٠‏ وقد تتعارض أحيانا أهداف الجماعة غير الرسمية مع أهداف الجماعة 
الرسمية من جانب ومع الاهداف الخاصة للعامل من جانب آخر ٠‏ وعلىالعامل 
أن يوفق بين تحقيق أهداف جماعته الرسمية وأهدافه الخاصة من العمل 
وأهداف جماعته غير الرسمية ٠‏ فاذا كان هدف العامل الحصول على الاجرفهو 
مستعد أحيانا للتضحية بهذا الهدف فى سبيل تحقيق هدف آخر لجماعته 
غير الرسمية عندما يؤيدها مثلا فى الحد من سرعة العمل ( فرملته ) لخلاف 
بين أفرادها وبين رئيس العمل ٠‏ 

ويرجع السبب فى ذلك الى أن الجماعات غير الرسلمية تعطى الامان 
وتشكل بذلك سلوكه الاجتماعى فى وحدة الانتاج وتحدد أشنا جهده 
الانتاجى فيهسا ٠‏ 


تت اب 


"' س نتأثر انتاجية العامل بما يناله من مكانة اجتماعية رسمية داخل 
المصنع اذ أنها تشعره بالامان الذى لا يقل أهمية عن الاجر الذى يتمناه 
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 :5‏ قد تكون شكاوى العمال نتيحة عدم قدرتهم على التوافق معالتنظيم 
الخاص بالوحدة الانتاجية ٠‏ 


ولكن على الرغم من أهمية تجارب التون مابيو بالنسبة لتوضيح مجال 
دراسة علم الاجتماع عامة ولتوضيح موضوعات الدراسة فى علم الاجتماع 
الصناعى خاصة » غير أنها كانت فى مدلولها أقرب الى الدراسة النفسية منها 
الى الدراسة الاجتماعبة 2 أو لنكون أكثر انصافا كانت دراسة تكاملية راعت 
بطريق الصدفة العلمية منهج علم الاجتماع ٠‏ ومع ذلك فلهذه الدراسة فضل 
فنيجة ها قدمته من نتائج وما أثارته من نقد ومناقشات علمية ب توضيحمعالم 
علم الاجتماع الصناعى وبيان أهمية المزيد من التخصص فيه ٠‏ 


وتعتبر أول دراسة منهجية متكاملة عن علم الاجتماع الصناعى ودراساته 
هى تلك المحاولة التى قام بها جوتز بريفز ‏ والمسار اليها فى بداية صذه 
المقالة ‏ تحت اسم ( علم اجتماع وحدات الانتاج ) ٠‏ وواضح من هذه التسمية 
أنها اهمتمت بوحدات الانتاج فى عمومها وان ركزت فى الواقع على وحدات 
الانتاج الصناعى فقط » ولم نهتم بغيرها من وحدات الانتاج الاخرى ٠‏ 


ولقد تبعت هذه المحاولة محاولات أخرى لعل أهمها محاولة ميلر وفورم 
مه .8 .7اعث م2111 .0 .12 والتى انتهت بوضعهما لكتاب ( علم الاجتماع 
الصناعى ) فى عام ١45١‏ ومحاولة يوجين شنيدر 2 .ا ل 
فى عام /اه ١5‏ الذى أصدر كتاب باسم ) علم الاجتماع الصناعى ) والذى راعى 
فيه منهجية علم الاجتماع المعاصر ٠‏ وترتبط دراسات علم الاجتماع الصناعى 
الحديثة فى أمريكا بأسماء ككابلو 032107 .12 وولبرت مورع:و840 .// 
وفى انجلترا ببراون مللاه ...م .ل ( وذلك على الرغم من أنه مسن 
المتخصصين فى علم النفس الاجتماعى ) 2 وفى فر نسا بفر يدمان 771601082 .) 
وفى ألمانيا برالف دارن دورف 12321620015 “1 وفورستن برج 18 ططع ]16م 
وعيرهم ٠‏ أما فى الوطن العربى فلقد قدم حسن الساعاتى العديد من البحوث 
فى اطار هذا العلم وأهمها بحثه الميدانى عن ( التصنيع والعمران ) فى عام 
»2 كما صدر له كتاب ( علم الاجتماع الصناعى ٠ ١91/١‏ ولقد كان بحث 
عبد العزيز عزت والذى نشر فى عام ٠‏ نحت اسم ( الاجتماع الصناعى ) 
أول محاولة بالعر بية لعرض جانب متكامل هن دراسات هذا التخصص على 
المستوى النظرى ٠‏ ويعد كتاب عبد الباسطٌ محمد حسن ( عسلم الاجتماع 


5١1‏ سا 


الصناعى ( أكثر المؤلفات العربية الحدبثة مراعاة منهج علم الاجتماع المعاصر 
( ؟الاك١ا‏ م) ٠‏ 


ورغم أن تصنيف موضوعات الدراسة فى هذا الفرع المتخصص من علم 
الاجتماع ‏ علم الاجتماع الصناعى ب تختلف من بلد الى آخر حسب الاهمية 
التاريخية والمعاصرة لمسائل البحث والدراسة فهناك شبه اتفاق على الجوانب 
الاساسية للدراسة فى هذا الفرغ وأول موضوعات الدراسة فى هذا الفرع هو 
دراسة المصنع كتجمع انسانى أو نسق اجتماعى ودراسة ما فيه من أدوار 
اجتماعية ودراسة تنظيمية والنظم البنائية الاساسية المؤثرة عليه وصلتها 
بالنظام الاجتماعى . أى أن هذا الموضوع عبارة عن دراسة ( اليناء الاجتماعى 
للمصنع ) ٠‏ وهذا الموضوع يعد مدخل لدراسة علم الاجتماع للصناعة ٠‏ 


أما الموضوع الثانى فهو أيضا متصل بدراسة المصنع ولكنه يركز على 
دراسة المسائل الاجتماعية ( السسيولوجية ) التى تواجه الانسان والعلاقات 
الاجتماعية فيه ٠‏ فندرس مسائل التوظيف والاجر وديمقراطية الادارة 
والاشراف ٠‏ ويهتم علم الاجتماع فى دراسته لهذه الموضوعات بدرااسة 
الصراع الاجتماعى والانحراف الاجتماعى والتنظيم الاجتماعى ٠‏ 


أما الموضوع الرئيسى الثالث فى الدراسة فى هذا الفرع فهو دراسة أثر 
وجود العاملين فى وحدات الانتاج الصناعى ‏ المصنع ‏ فى حياتهمالاجتماعية 
خارجة ؛ أى دراسة مايعرف بعلاقات خارج النسق الاجتماعى » أى فى المجتمعات 
الاجتماعية الاخرى التى ينتمى اليها وتؤثر وانتأثر بوجوده فى المصنعكالنقابات 
والاسرة والمجتمع المحلى والدولة ٠‏ غير أن الابحاث التجريبية ( الامبريقية ) 
فى هذا المحال تر كن على موضوعات بذاتها دون التوسع فى دراسة كل جوانب 
هذه التجمعات الاجتماعية لاهتمام فروع مثخصصة من علم الاجتماع بها ٠‏ 
الاعمال ٠‏ أما فى الاسرة فيحتل موضوع عمال المرأة المكان الاول ٠‏ وفى 
المجتمعات المحلية يهتم الباحثين بموضوع الهجرة الى مراكز التصنيع سواء 
فى المدن أو بالقرب هن القرى ٠‏ أما على مستوى الدولة فما زال موضوع 
الصراع الطبقى بين البورليتاريا والبرجوازية يحتل مركز الصدارة » وانكان 
تحليل الفرق بين المجتمع الصناعى ومجتمع الصناعة أو مجتمع التصسنيع 
والمجتمع المتقدم بدأ يأخذ اهتماما أكبر فى الوقت الحاضر ٠‏ 


ب 5١9‏ ب 


ثانيا : فى البحوث الاجتماعية الميدانية 





ر. بارا سوس 
كلية الترسة عجامعة الفا 


اولا ب #شهيك: 
١‏ هدف البحث : 


تتضمن الصفحات الاتية نتائج مسح اجتماعى , كنا قد أجريناه ٠‏ فى 
أوائل عام ١91/5‏ م2 على طلبة(١)‏ السنتين الاولى والثانية بكلية التربية 
بجامعة الفاتح ر طرابلس - سابقا ) فى الجمهورية العربية الليبية » بهدف 
الكشف عن مواقفهم(؟) ازاء تخصصهم الدراسى وتطلعاتهم نحو مستقبلهم 
المهنى » من جهة , ومعرفة العوامل التى تلعب دورا فى تشكيل وبلورة هذه 
المواقف , وما اذا كان من المستيكن توجيهها بحيث تلبى حاجات ومتطلبات 
التنمية من الاختصاصات المهنية المختلفة » من جهة أخرى ٠‏ ولقد كان الغرض 
من قصر البحث على طلبة السنتين المذكورتين استبعاد أثر عامل التدريب (5) 
على مواقفهم ازاء القضايا المبينة آنفا ٠‏ حيث أن التعليم ‏ فى وقتنا الحاضر - 
لم يعد شيئا كماليا » كما كان ينظر اليه فى الماضى , بل أضحى أداة لبناء 
البشر واعدادهم مهنيا واجتماعيا ليصبحوا أعضاء نافعين فى وطنهم ومجتمهم * 
وكما أن للانسان رغبات (قابليات »2 فان للمجتمع حاجات ومتطلبات 'تتحدد 
وتتنوع وفقا لتطوره ٠‏ وتكون الحاجة 2 فى المجتمعات النامية ؛ لبعض 
التخصعمات ٠‏ وخاصة الفنية منها » أكثر الحاحا » حيث تنتوقف عليها مشاريع 
التنمية » من جيسة ٠‏ ورصعب “تؤفيرها من الخارج + نظرا لتدرتها وضعوبة 
الحصول عليها » من جهة أخرى , ولهذا وجب التخطيط للتوفيق بين حاجات 
'المجتمع ومتطلباته , وحاجات الافراد ورغباتهم , بحيث يتمكن الفرد من الاتجاه 
الى انماء قابلياته بالشكل الذى يعود عليه وعلى أسرته ومجتمعه بالخير العميم ٠‏ 


فاذا كأن الامر كذلك . فما هى مواقف الطلبة ازاء تخصصهم الدراسى ؟ 


لب 597 سس 


وما عى مواقفهم وتطلعاتهم نحو مستقبلهم المهنى ؟ وما هى العوامل التى تؤثر 
فى تشكيل وبلورة هذه المواقف ؟ وما هو السبيل الى احداث تغيير أو تعديل 
فى هذه المواقف ؟ وهل يمكن توجيه هذةه المواقف بحيث تلبى حاجات 
ومتطلبات التنمية الاقتصادية والاجتماعية:' من مختلف التخصصات المهنية فى 
البلاد ؟ وكيف 9ه 

عن الاشنقلة :1 ورف معطو ما سشع اول العنانة طئلة ان سن اسان 
صذا المبحث ٠‏ 


؟" ‏ طريقة البحث :- 


لقد اعتمدنا فى جمع بيانات هذا البحث على استبيان 065!1028[]6ا0 
أعد خصيصا لهذا الغرض , احتوت استمارته فى البداية على (١؟)‏ سؤالا ‏ 
روعى فى تصميمها وصياغتها أن تكون الاسئلة مقننة قدر الامكان ,2 وحيثما 
تطلب الامر ذلك ٠‏ ولهذا فقد كان القسم الاعظم منها من النوع المغلق 0 1056© 
أو المتعدد الاختيار عءأهطت عام]]انا/م1 والقسم الباقى منها من النوع 
المفتوحج ٠ )0660-87060 ١‏ وقد كان الغرض من وضع الاسئلة المفتوحة 
الحصول على بعض الاجابات الحرة من قبل الطلبة المبحوث عنهم ٠‏ وبغية 
التأكد من صلاحية الاستبيان المذكور ووضوح أسئلته 2 فقد تم اجراء اختبار 
قبل ]وع]-©] له » طبق على عدد محدود من الطلبة » اختيروا عشوائيا 
مما أدى الى أدخال بعض التعديلات عليه » وحذف سؤالين منه 2 فأصبح عدد 
أسثلته )١9(‏ سؤالا » قبل استخدامه بصورته النهائية ٠‏ 


“" - عيئة البحث :- 


لقد بلغ عدد الطلية الذبن وافونا باجاباتهم على الاستبيان المذكور 2حتى 
نهاية الفترة المحددة لجمع البيانات , (555) طالبا وطالبة من مختلف فروع 
التخصص العلمية والانسانية بالكلية ٠‏ أى أن نسبة الاستحابة كانت 55 
بالمائة بالنسبة لطلبة السنة الاولى 2 و53 بالمائة بالنسبة لطلبة السنة الثانية , 
و 550 بالمائة بالنسبة للمجموع ٠‏ وكانت أعمار هؤلاء الطلبة ( المشمولين 
بالبحث ) تتراوح بين فئة ( ٠١‏ سمنة أو أقل ) وفئة ( ©“ سنة فأكثر ) 
بمتوسط حسابى مقداره ( 5١‏ 2 9:2" ) سنة ,2 وانحراف معيارى ( 2055 ٠)”‏ 
و "” بالمائة طالبات ٠‏ أما توزيعهم حسب حالتهم الزواجية , فكان كالاتى 
”> بالمائة من المتزوجين . و لا" بالمائة ممن لم يسبق لهم الزواج » أى من 
اليزاب ٠‏ 


555 انا 


مما تقدم يتبين » أن الخصائص العامة للافرد المكونين لعينة البحث 
تمثل 'خصائص المجتمع الطلابى المراد دراسته 2 من حيث توزيعهم حسسب 
الجنس , والسن والحالة الزواجية , والتخصص , ومرحلة الدراسة 2 أمأا 
عامل الدين » فهو ثابت بالنسبة للجميع ٠‏ هذا ء. اضافة الى أن حجم العينة 
كان من الكبر بحيث بلغ نسبة 59 بلمائة من المجتمع الاصلى ٠‏ وعليه » يمكن 
الاطمئنان ‏ الى حد كبير ‏ الى صحة : تمثبم هذه العينة لافراد المجتمع 
الممحوث عنه ٠‏ 


انيا ب نتائج البحث : 


لقد أمكن تجميع العناصر التى تغطى سائر مواقف الطلبة ازاء التخصص 
الدراسى والعمل المهنى الى صنفين رئيسين ٠‏ هما : 

. همواقف الطلبة ازاء التخءسص الدراسى‎ ١ 

؟" ‏ مواقفهم ازاء العمل المهنى ٠‏ 

وحيث أن البحث يهدف الى استقصاء مواقف الطلبة 2» بصورة عامة ,2 
بصدد القضايا التى أمكن تجميعها فى الموضوعين المبينين فى أعلاه » لذا 2 فقد 
ارتأينا الاكتفاء بعرض النسب المئوية للاجابات ؛ دون الدخول فى التفاصيل 
الاحصائية المعقدة , نظرا لان المجال لا يتسع لها فى هذا البحث المقتضب ٠‏ 

ولما كان الرحث يتعلق , أساسا ,. بمواقف الطلبة الذين لا زالوا فى أولى 
التخصص الدراسى واكتفينا بمناقشة مواقفهم ازاء العمل المهنى بشىء من 
الايجاز ٠‏ وسنبدأ ‏ الان ‏ بمناقشة النتائج المتعلقة بالصنف الاول من 
هذه المواقئف 5 

لقد أسفر البحث فى مواقف الطلبة ازاء تخصصهم الدراسى عن عسسدة 
نتائج » يمكن اجمالها فى ثلاث موضوعات فرعية » هى : ١‏ 

( أ ) هواقفهم ازاء فرع التخصص ٠‏ 

( ب ) مواقفهم ازاء حاجة البلد الى الاختصاص ورغبتهم فيه ٠‏ 

( ج ) مواقفهم ازاء كيفية اختيار التخصص ومتى البدء به ٠‏ 

وسنتكلم عن كل من هذه الموضوعات الثلاث فيما يلى بشسىء من التفصيل 
النسسبى ٠‏ 


:750 5ه 


( ا ) مواقف الطلبة ازاء نوع التخصص : 


لقد أظهر البحث أن هناك ميلا نحو الانسائيات ٠‏ ويتضح ذلك , بجلا 
من مقارنة نسب توزيع هؤلاء الطلبة بحسب تخصصهم الدراسى الحالى 
( الجامعى ) ,» من جهة ,. وتخصصهم الدراسى السابق على الجامعة » من جهة 
أخرى ٠‏ حيث كشف البحث أن مجموع الطلبة المقبولين فى الاقسام العلمية 
المختلفة فى الكلية يمثلون نسبة 55 بالمائة » فى حين أن خريجى القسم العلمى 
منهم فى مرحلة الدراسة قبل الحامعة يمثلون /؟ بالمائة » وان المقبولين منهم 
فى الاقسسام الانسانية يشكلون نسبة 7/0 بالمائة 2» فى حين أن خريجى القسم 
الادبى منهم فى المرحلة السابقة على الجامعة يشكلون نسبة "ا بالمائة ٠‏ ومعنى 
هذا . أن هناك ” بالمائة من المجموع الكلى للطلبة المشموفين بالبحث من ذوى 
التخصص العلمى فى دراستهم الثانوية , دخلوا . أو أدخلوا 2 فى أقسام 
دراسية فى الكلية 2 مغايرة لتخصصهم الدراسى السابق ٠‏ أى أن هناك 
اتحاها طفيفا لدى الطلبية لتغيير مواقفهم السسابقة ازاء نوع تخصصهم 
الدراسى(4) لصالح الدراسات الانسانية فى الكلية , على الرغم من أنمتطليات 
خطط التنمية فى الجمهورية العربية الليبية تستلزم التوسع الكبير فى قبول 
الطلبة فى مختلف التخصصات العلمية ٠‏ ولهذا ينبغى استخدام نظام 
للحوافز(*) من شأنه توجيه الطلبة الى هذا السبيل ٠‏ وفقا لمقتضيات ‏ خطط 
التنمية الشاملة فى البلاد وحاجتها الى الكوادر الفنية اللازمة لتحقيق النهضة 
الاجتماعية والاقتصادية والعمرانية المتوخاة فى الجمهورية (5) ٠‏ 


(ب ) مواقف الطلبة ازاء حاجة البلد الى الاختصاص ورغبتهم فيه : 


ولو بحثنا مدى انسجام قبول الطالب فى قسمهالدراسى بالكلية ورغبته 
فى التخصص فى ذلك القسم , لوجدنا أن 7١‏ بالمائة من الجنسين أوضحوا أن 
قبولهم فى قسمهم الدراسى كان منسجما مع رغبتهم فيه » وأن "١‏ بالمائة منهم 
ذكروا عكس ذلك ٠‏ وهذه ظاهرة عامة لا تقتصر على هذا البلد فحسب », وانما 
تشمل مختلف دول العالم ٠‏ ذلك أن ديمقراطية التعليم ‏ كما هو معلوم - 
وفرت للطالب فرصة حصوله على الدراسة الجامعية , ان هو أراد ذلك , 
ولكنها لم توفر له ل فى نفس الوقت ‏ فرصة اختياره لنوع الدراسة التى 
يرغب فيها , حيث أن الانتماء الى ( الفروع التى تؤدى دراستها الى الوصول 
الى مراكز القوة أو المهن ذات الافضلية لم تعد طوع اختيار الطالب شسسأن 
الدراسات التى تؤدى الى المهن ذات المستوى المتوسط ) (") ٠‏ 

ولو ألقينا نظرة على توزيع النسب المذكورة آنفا حسب الجنس , لوجدنا 
أن الطالبات كن أكثر حظا من الطلاب فى توافق رغباتهن مع عملية قبولهن فى 
الاقسام الدراسية المختلفة بالكلية . لان لاا بالماثة منهن أشرن الى انسجام 


77ت 


نتيجة قبولهن ورغبتهن , مقابل 59 بلمائة من الطلاب 2 فى حين أن ١7‏ بالماثة 
من الطالبات ذكرن عكس ذلك , مقابل 55 بالمائة من الطلاب ٠‏ ولعل مزالممكن 
تفسير ارتفاع نسبة توافق الطالبات فى هذا الصدد الى ميلهن عموما الى 
الدراسات الانسانية 2 لاستعدادهن الجسىى والنفسى والاجتماعى لتلك 
الدراسات ٠‏ 


وفى سؤال عن مدى انسجام عملية قبول الطالب فى الكلية مع رغبته 
للدراسة فيها , أظهر البحث أن ٠١‏ بالمائة فقط من مجموع أفراد العينةأجابوا 
بأن قبولهم فيها كان منسجما مع رغباتهم . وأن 58 / ذكروا عكس ذلك , 
وامتنع 0 بالمائة عن الادلاء بأبة اجابة ٠‏ وهذا يعني أن أكثر من ثلث مجموع 
الطلبة المشمولين بالبحث أعربوا عن أن قبولهم فى الكلية كان ضد رغباتهم 
الشخصية ٠‏ وهذا الموقف, بطبيعة الحال من شأنه أنيؤثر على سير التدريسات 
فى الكلية , من جهة , وعلى المستوى العلمى والجو النفسى فيها ٠‏ من جهة 
أخرى . اضافة الى اثاره السلبية الاخرى البعيدة المدى , والتى تكشف عن 
نفسها , #الشكل عاض + عبد تجرع عزوم الططلية با لعتيير بعنا ب من الكلية , 
وقيامهم بممارسة مهنة لا تتفق مع ميولهم ورغيباتهم أساسا ٠‏ ولهذا ينبغى 
العمل على تعديل مواقف هؤلاء الطلبة ونوجيهها الاتحاه المطلوب 2 ومن الممكن 
الاستعانة بوسائل الاعلام المختلفة فى سبيل تحقيق هذا الغرض(5) ٠‏ 


ولو فحصنا توزيع الطلبة المقبولين فى الكلية بدون رغباتهم , لوجدنامم 
موزعين على مختلف أقسام الكلية » وبنسب متباينة ٠‏ حيث كشف البحث أن 
قسمى ( الخدمة الاجتماعية ) و ( الفلسفة والاجتماع ) قد نال كل منهما أعلى 
نسبة من عدم الرضاسا ( ٠١‏ بالمائة من مجموع الطلبة ) » إلى ذلك قسسسم 
( الجغرافيا والتاريخ ) ١7‏ بالمائة » فى حين أن قسم اللغة الانجليزية كانأقل 
الاقسام فى هذا الصدد وأكثرها قبولا من الطلبة 2 ويليه فى ذلك قسسم 
اللغة الفرنسية ٠‏ ويمكن تفسير هذا الرضا الذى يكاد يكون مطلقا بالنسسبة 
لهذين القسمين الاخيرين » بأن القبول فيهما يتم عن طريق الانتقاء » وان عدد 
الطلية فيهما قليل نسبيا 2 وأن برنامجهما الدراسى يحتوى على حوافز مسن 
شأنها اغراء الطلبة على الانتساب اليهما » كما هو معلوم ٠‏ 


أما بالنسبة لقسمى ( الفلسفة والاجتماع ) و ( الخدمة الاجتماعية ) , 
فنجد أن الطلبة فيهما كانوا يتكدسون ‏ خلال فترة البحث ب بشكل يلفت 
النظر » وخا'صة بالنسبة لطلبة السنة الاولى » حيث كان عدد أفراد كل فصل 
منهما يكاد يربو على ٠‏ و ٠١لا‏ شخصا على التوالى ٠‏ الامر الذى لا يتوافق مع 
الاسس التربوية الحديثة , من ناحية » ولا يكاد يحقق الانسجام(؟) المطلوب 
فى داخل الفصل الدراسى الواحد »2 من ناحية أخرى » خاصية وأن بنايات 
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الفصول نفسها ليست مؤهلة أصلا لاستقبال أعداد كبيرة من الطلبة 2 نظرا 
لصغرها وضيقها وقدم مبانيها ٠‏ اضافة الى أن القبول فى القسمين المذكورين 
كما أظهر البحث ‏ لم يراع فيه رغبات الطلبةوميولهم فى التخصص الدراسى 
المعنى ,» بقدر الاهتمام بعملية قبول اعداد من الطلية فى الكلية » لا مجال 
لقبولهم فى أقسام أخرى ٠‏ وربما جاز تعميم هذه القاعدة على عملية قبول 
الطلبة فى الكلية بشكل عام ٠‏ حيث أن الطلبة الوافدين اليها ‏ فى الاعم 
الاغلب ‏ هم البقية الباقية من الطلبة الذين لم يتم قبولهم فى أى من الكليات 
الاخرى » فنسبوا الى كلية التربية لكى يحصلوا على شهادة جامعية تحقق لهم 
بعض طموحهم ٠‏ ولا نستغرب من هذه النتيجة ؛ اذا ما القينا نظرة على 
اتجاهات ومواقف الطلبة الحائزين على الشهادة الثانوية وكيفية توزعهم على 
مختلف الكليات فى الجامعة ٠‏ حيث نجد أن المتفوقين منهم من ذوى المعدلات 
العالية يتم قبولهم فى الكليات الطبية والهندسية والعلمية الاخرى ٠‏ أمسا 
الباقون من ذوى المعدلات الواطئة نسسبيا فيتم قبولهم فى الكليات الانسانية , 
ومنها كلية التربية ٠‏ وتجدر الاشارة هنا » الى أن كلية التربية ليس لها الخيار 
فى ذلك , حيث أنها مضطرة لقبول هذه الاعداد من الطلبة ‏ على علاتهم ‏ نظرا 
لحاجة البلد الماسة الى كادر كبير من المعلمين الذين تقمع عليهم مسئولية 
الاضطلاع بنشسر رسالة العلم والمعرفة فى مختلف أرجاء القطر ٠‏ وعنا نجد أن 
عامل الكم قد تغلب على عامل الكيف فى هذا المجال(١١) ٠‏ 


والواقع , أن هذه الظاهرة ليست فريدة فى بابها , كما أنها ليسسبست 
مقتصرة على هذا البلد دون سواه ٠‏ بل على العكس من ذلك تمانما ء اذ أن 
التعليم فى العالم العربىي كله , خاصة , وفى دول العالم الثالث , عامة » وحتى 
فى دول معينة من العالم المتقدم , نراه يعانى من هذه المشسكلة(١١) ٠‏ وييدو , 
أنه لا مفر لنا ‏ فى الوقت الحاضر ؛ على الاقل ‏ من التسليم بالامر الواقع , 
مع محاولة رفع المستوى التعليمى ‏ فى جميع مراحلهة ب بنفس الوقت ء علق 
اعتبار أن التعليم شبكة متصلة الحلقات » وبناء يعتمد بعضه على بعض »2 وكل 
مترابط الاجزاء ٠‏ فلا يجدى ‏ والحالة هذه الاهتمام بالجزء دون الكل , 
حييث أن الكل أعم وأشمل وأهم » فيجب الالتفات اليه بمجموعه واصلاحه 

وهنا الامر لا يتأتى بمجرد توافر النية الحسنة أو الرغبة فى هصسسدذا 
الاصلاح ٠‏ وانما يستلزم ‏ بالضرورة ‏ توافر وتظافر الجهودالخيرة والمخلصة 
لوضع أسس علمية جديدة يتم بموجبها تقويم نظام التعليم برمتة جممسلة 
ونفصيلا 2 وتبيان وتحددد أمدافه 2 ومضامينهة , وغاياته 2 ووسائله , 
ومناهجه , ومفرداته ٠‏ ان تحديد الغاية من التعليم تشكل نقطة البداية فى 
هذه العملية ٠‏ ان الجواب على سؤال : ( ماذا نبغى من التعليم ؟ )١١()‏ يتوقف 
عليه تحديد الهدف من العملية التعليمية ,2 وبالتالى » انارة السبيل الموصل 
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لذلك الهدف , والذى يختلف باختلاف الجواب على ذلك السؤال ٠‏ والمجال 
لا يتسع هنا للمزيد من الخوض فى هذا الموضوع , حيث أنه ليس من نطاق 
بحثنا الحاضر , اذ انه يدخل ضمن اختصاص فلسفة التربية » التى تستمد 
ب عادة ‏ من الفلسفة الاجتماعية للبلاد » وتتحدد على ضوثها ٠‏ 


ويجدر أن نشير هنا , الى نقطة تعتبر من الدعائم الاساسية للعمليية 
التربوية ‏ الا وهى ( الوضوح ) , أى وضوح الهدف التعليمى » وضوح السبيل 
الى ذلك , وضوح المناهمج والكتب ومفرداتها 2 وباختصار , الوضوح فى .كل 
شيء ٠‏ 

والوضوح هنا يعتبر جزءا من المعرفة » بل هو أساس المعرفة ٠‏ اذ كيف 
يمكن للانسان أن يعرف شيئا , اذا لم يكن ذلك الشيء واضحا لديه ؟ ٠٠‏ 
ويمكن الاستعانة ٠‏ فى الوقت الحاضر » بأجهزة الاعلام » فى سبيل تحقيق 
هذه الغاية ٠‏ حيث كشف البحث أن !0 بالمائة فقط من مجموع العينة كانوا 
بيعتقدون بأن لديهم فكرة واضحة مسبقة عن موضوعات التخصص فى أقسام 
الكلية المختلفة , ولكن بعد التحاقهم بالكلية , تبين أن 58 بالمائة فقطا من 
المجموع المذكور وجدوا أن فكرتهم السابقة كانت منطبقة على واقع الحال , أما 
الباقرن » ومنهم 65 بالمائة وجدوها عكس ذلك , وامتنع ٠١‏ بالمائة عن الاجابة٠‏ 
وفضلا عن ذلك , نجد أن 7١‏ بالمائة من مجموع الجنسين أفصحوا بأنهم كانوا 
بحاجة الى معلومات أكثر عن الكلية وموضوعات التخصص الدراسى فيها(؟١)٠‏ 
وهذه نسسبة عالية , اذ تقرب من ثلاثة أرباع العينة » لا سيما وأن هناك /ابالمائة 
ممتنعون 2 وهم فى الاعم الاغلب ‏ ممن لم تكن لديهم معلومات مسيفة عن 
الكلية , ولكنهم لم يفصحوا عن ذلك , ربما لاعتباره نقصا يعابون عليه » أو 
ما شاكل ذلك , فى حين أن 6" بالمائة فقط , أعربوا عن عدم حاجتهم الى 
معلومات أخرى عن الكلية وتخصصاتها قبل التحاقهم بها » وربما جاز تفسير 
ذلك بوجود عدد من المعلمين والمعلمات », المفرغين والمفرغات ‏ كليا أو جزئيا ‏ 
لمواصلة دراستهم فى الكلية ٠‏ وهؤلاء بطبيعة الحال لديهم معلومات »2 قد تعتبر 
كافية , الى حد ما , عن الكلية وموضوعات التخصص فيها , لا سيما وأن 
معظمهم يواصل تعليمه فى نفس تخصصه السابق ٠‏ 

( ج ) مواقف الطلبة ازاء كيفية اخنيار التخصص وتحديد وقت بدايته:- 

لقد أظهر البحث أن الغالبية العظمى ( 15 بالمائة ) من الطلبة , أعربوا 
عن وجود عدد من العوامل التى من شأنها أن تلعب دورا فى عملية اختيار أو 
تحديد نوع التخصص الدراسى للطالب , مثل رغبته , ودرجاته , وحاجةالبلد 
الى الاختصاص » وغير ذلك ٠‏ على أن أكثر من ثلثيهم ( 54 ) بالماثة ,2 أكدوا 
على أهمية مراعاة رغبة الطالب فى الاختصاص الذى ينشده وحاجة اليلد الى 
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ذلك الاختصاص » فى حين أعرب ( أفن بالمائة ) منهم عن ضرورة الاقتصار على 
رغبة الطالب دون سواها فى تحديد نوع التخصص الذى يبغيه ٠‏ 


ومع أن رغبة الطالب تلعب دورا حاسما فىعملية رضاه عن نوع تخصصه 
الدراسى , وفى تكيفه له , ونجاحه فيه , الا أن البيحث أظهر أن هذا العامل 
ليس الوحيد فى التحكم بما نحن بصدده , بل يسهم معه عامل آخر 2 همدو 
حاجة البلد ومتطلبات التنمية فيه من التخصصات المختلفة ٠‏ حيث أعرب 
أكثر من ثلثى الطلبة ( 14 بالمائة ) عن ضرورة أخذ هذين العاملين » معا 
بنظر الاعتبار » فى عملية الاختيار المذكور ٠‏ وغنى عن البيان » أن معرفة 
الطلبة باحتياجات بلدهم من التخصصات المذكورة » يتوقف على مدى ما يتوضي 
لهم من أعلام وتنوير عنها وعن مختلف ظروفها وحوافزها المادية والمعنوية ٠‏ 


أما بصدد تحديد وقت التخصص », فقد أظهر البحث أن أكثر من نصف 
الطلبة ( 58 بالمائة ) حبذوا البدء به من السسنة الثانية بالكلية , واعتبار السنة 
الاولى فيها بمثابة سنة تحضيرية » يتلقون فيها مجموعة من المعلومات المختلفة 
كثقافة عامة تؤهلهم للتخصص ‏ فيما بعد على أساس من الاختيار الواعى 
السليم المسنى على دراية كاملة بموضوعات التخصص العلمية والانسانية من 
جهة » ووفق ميولهم وقابلياتهم الشسخصية , من جهة أخرى ٠‏ وهذا يعنى أن 
أكثر من نصف المجموع لم تكن لديه فكرة واضحة ب نتيجة افتقاره للاعلام 
والتنوير الكافيين ‏ عن أقسام وموضوعات التخصص المختلفة بالكشية 2 كما 
بيئا ذلك آنفا ٠‏ 


؟ ل مواقف الطلبة ازاء العمل المهنى :- 


لقد سبق وبينا » أن من أولى مهمات التعليم تهيئة الاشخاص للحياة 
الاجتماعية والمهنية ٠‏ وأوضحنا ٠‏ أيضا , أن للمواقف دورا فى توجيه الانسان 
لانتهاج نوع معين من التخصص دون سواه ء وفى عملية تكيفه لهذا التخصص 
أو ذاك ٠‏ واذا كان هذا الكلام ينطبق على التخصص الدراسى ‏ كما رأينا ب 
فانه ينطبق , كذلك , على العمل المهنى , أيضا ٠‏ فقد كشف الدكتور مختار 
حمزه ‏ على سبيل المثال ‏ فى بحث سبق له أن اجراء عن أسس اختيارالمهنة 
لدى المتعلمين فى ج١مدع*‏ فبين أن نحو 86 بالمائةمن أصحاب المؤهلات العالية 
و "ل بالمائة من أصحاب المؤهلات الثانوية » حين يبحثون عن عمل » لاول مرة» 
يكون ما يسغلهم , أساسا , هو ( اتفاق العمل مع الشهادة أو الدبلوم )١4()‏ 
الحاصلين عليه ٠‏ وهذا أمر سليم(١٠١) ٠‏ ولكن هذا الموقف يتغير ‏ فيما بعد 
م عند بحثهم عن عمل آخر » حتى ,يصل بهم الامر الى التغاضى النسبى عسسن 
مؤهلاتهم العلمية وعدم الاصرار على شرط اتفاق العمل مع المؤهلات 
المذكورة(١١) ٠.‏ 


* 757 اج 


عن رغبتهم ‏ بعد تخرجهم من الكلية ‏ فى العمل بمجالات التعليم المختلفة , 
بما فيها التعليم الجامعى ٠‏ أى بعبارة أخرى , أن أكثر من نصف _لمجموع 
يرغب فى تغيير المهنة التى يؤهله تعليمه للاشتغال فيها ٠‏ وهذا موقف 
يستا-عى التأمل ٠٠‏ 


ان تغيير المهنة أو تبديلها , أو الانتقال من صنف معين من الاعيميال 
الى صنف آخر منه , أمر لا ضير فيه فى حد ذاتنه ‏ لو أحسن نوجيهه »2 وتم 
وفقا لحاجة البلاد ٠‏ اذ وجد بعض الباحثين ‏ على سبيل المثال ‏ أن 55 بالماثة 
من السويديين يغيرون مهنهم بين سن العشرين والثامئة والعشرين مسن 
أعمارهم(١١) ٠‏ وهذا ما يشير ٠‏ بطبيعة الحال , الى وجود الحاجة الاقتصادية 
والاجتماعية الى تلك النقلة المهنية ٠‏ وهذا ما أكدتنه ‏ أيضا ‏ نتائج الابحاث 


التى قام بيا عدد من الاقتصاديين من أمثال فية 15067" , وبيتى 
لا 260 » وكلارك عت ) وك وراسكة 0 | 


والتى أبرزت ظاهرة انتقال النشاطات المهنية من قطاع الزراعة ‏ لى قطاع 
الصناعة 2 وهن هذا الاخير الى قطاع الخدمات(١5١) ٠‏ 


ان هذه النقلة المهنية من شأنها أن تؤدى الى ما يدعى بظاهرة الحسراك 
الاجتماعى أو النقلة الاجتماعية 201117 500121 (05) , فانتقال شخص 
ما من مهنة معينة الى مهنة أخرى أفضل منها أو أرقى منها منزلة » بسبب 
التخسص وتقسيم العمل ('') ٠‏ يؤدى بالضرورة الى ارتقاء ذلك الشخص من 
طبقته الاجتماعية الى طبقة أعلى منها مكانة فى السلم الاجتماعى(١") ٠‏ وهكذا 
نجد أن التعليم أضحى ‏ فى عصرنا الحاضر ‏ أحد العوامل الهامة في احداث 
التغيير فى صميم الكيان الاجتماعى , اذ يخلق حركة بين طبقاته , وانتقالا 
بين أفراده("١)‏ ,2 هذا فيما اذا تم ذلك بطبيعة الحال ب فى مجتمع يسمح 
بهذا الحراك ٠‏ وبتلك النقلة المهنية والاجتماعية('") ٠‏ وليس بخاف على أحد 
مقدار ما يحتاجه هذا الانتقال المهنى هن تعلم جديد 2 وهو ولا ريب نتيجة 
طبيءية للتقدم العلمى فى البلاد ٠‏ ولهذا صارت مهمة التعليم ‏ فى عصرنا 
الحاضشر ‏ تدريب الطلبة 2 بحيث يتم تأهيلهم لمهنة المستقبل , ويضمن لهم 
جودة هذا التدريب , وبالاعداد والتخصصات الهنية المختلفة التى يتطلبها 
المجتمع مسدتقبلا » علما بأن تخمين ذلك من الصعوبة بمكان(*') , وخاصة فى 
مجتدع بحث الخطى نحو التنمية الشاملة 2 حيث أن التطور العلمى السر يع 
من شأنه أن يستحدث حاجات لتخصصات مهنية جديدة 2 ويفضى الى تغيير 
كبير فى 27رزيع القوى العاملة فى مختلف مجالات النشاط الاجتماعى 
والاقتصادى فى البلاد ٠‏ ولهذا فالحاجة ماسة ‏ فى وقتنا الحاضر ‏ الى ضمان 
استيرار وجود العناصر البشر بة المدربة فى المؤسسسات التعليمية المختلفة , 


01 نيك 


ولكن تحقيق ذلك أصبح من الصعوبة بمكان , ما لم يجر العمل على استخدام 
نظام فعال للحوافز والاجور تراعى فيه طبيعة العمل فى تلك المؤسسات »2 
مقارنة بمثيلاتها من المؤسسات المنافسة ,2 فى داخل السلاد وخارجها ٠‏ 


ثالما 07 الخلاصة : 


تعنى البلدان المتقدمة بتنشسئة أبنائها واعدادهم ليكونوا عدتها فى 
مستقبلها 2 وعمادها فى غدها المأمول ٠‏ ولذلك فهى تهبىء لهم دور العسلم 
والمعرفة بمختلف مراحلها وأنواعها , توفر لهم فيها جوا تربويا صالحا ء 
وأندربهم عل العادات الحسنة والاخلاق الفاضلة ٠‏ وتعلمهم على اتباع أسلوب 
المنطق والعلم فى التفكير وفى مواجهة الحياة ٠‏ 


( وقد ورثنا ‏ نحن العرب ‏ من عهود الانحطاط , تركة ثقيلة مسن 
الارتباك الفكرى والفوضى فى البحث 2 وعدم الموضوعية فى استخلاص 
الحقائق , والتسرع 2 وعدم اتباع المنهج العلمى فى تعليل الامور ٠٠٠‏ وهذه 
جميعا من ألد أعداء الحقيقة ٠‏ فالفكر المنطقى الواضح » والروح المنهجية فى 
البحث . هما دعامتا العقل المتحرر » والتعليم الجيد هو الذى يمهد السبيل 
لهاتين الدعامتين , وبدونه ليس من سبيل الى نهضة حضارية شاملة ٠)50()‏ 
ولقد أدرك ( جون آدمز ) أهمية الدور الذى يلعبه التعليم ‏ فيما اذا أحسسن 
توجيهه ‏ فى عملية البناء الاجتماعى , ولذلك حدد أهداف التعليم بمقولته 
الشهيرة : ( ليست الغاية من التعليم حشر أكس قدر من المعلومات فى ذهن 
الطالب ,» بحيث تصير المدارس ( حوانيت لبيع المعرفة ) » ويصبح المدرسون 
عمالا فى تلك الحوانيت , وانما الغاية هنه توليد الرغبة فى نفس الطالب الى 
حب العلم والبحث وتهذيب عواطفه وميوله ليصبح انسانا نبيلا)٠0'"') ٠‏ 
فالرغبة . اذن , وكما هو معلوم , عامل مهم وأساسى فى نجاح العملية 
التربوية » من جهة , وفى نجاح الطالب فى دراسته , وفى عمله أيضا ٠‏ وهذا, 
فى الواقع , لا يقتصر على الطالب فحسب , بل يشمل ‏ أيضا ‏ جميع ذوى 
المهن الاخرى »؛ على حد سواء ٠‏ 


وهذا ما كشسف عنه البحث » أيضا ء اذ أكدت الغالبية العظمى من الطلبة 
على أهمية مراعاة الرغبة الشخصية فى التخصص المنشود ٠‏ بيد أنه ,2 كما أن 
للشخص أولاعا وقابليات , فان للمجتمع حاجات تختلف وتتنوع تبعا لتطوره 
ونموه ٠‏ ولهذا ينبغى التخطيط للتوفيق بين حاجاتالمجتمع وحاجات الاشخاص 
وأولاعهم 2 بحيث يتمكن الشخص من الاتجاه الى تطوير قدراته بالشكل الذى 
يعود عليه 2 وعلى أسر نه ومجتمعه ٠‏ بالتقدم والازدهار ٠‏ وفى هذا ,تقول 
الدكتور البدرى : ( ان علينا » وقبل دخول الطالب للجامعة » أن نتأكد من أن 
هذا الطالب يتمتع بموهبة » سيؤدى صقلها وتهذيبها الى قدرات تمكنه مسسن 


-595 دس 


تقديم النفع لبلده فى اختصاص يحتاجه ذلك البلد )(2؟) ٠‏ اذن , فمن الناحية 
الاقتصادية والاجتماعية لا تقاس أهمية التعليم الجامعى بمقدار عدد الطلبة 
المتخرجين » بل فى نوعية هؤلاء المتخرجين ومدى كفائتهم الفنية ٠‏ حيث أن 
النمو الكمى فى التعليم فى حد ذاته ‏ ( ليس دوما وأبدا المفتاح الذهبى 
للنمو الاقتصادى ٠‏ الاجتماعى )(54) » وانما الاهم من ذلك كله , معرفة ( الى 
أى حد يساعد ذلك النمو على تكو ين البواعث والمواقف والدوافع اللازمسة 
للتغيير الاجتماعى فى شتى أبعاده ٠٠0٠‏ والى إى حد يساعد على الابداع 
والتجديد فى بنية المجتمع ) (59) ٠‏ فالتعليم ليس هدفا قائما بذاته فحسب , 
بل هو أيضا ؛ ( وسيلة لخدمة الاهداف والسياسات الاقتصادية والاجتماعية 
فى البلاد » وبعكسه , ينسأ اختلال فى الموازنة بين تطور التعليم وتطور 
الهيكل الاقتصادى , الامر الذى يؤدى بانتالى الى بروز مشاكل تتعلق 
بالاستثمارات البشرية ٠ )5١()‏ وهذا ما أظهره البحث » حيث أبان أن هناك 
اتجاهات نحو الانسانيات فى التعليم العالى , لذا ينبغى تعديله بما يتناسب 
ومتطلبات التنمية فى البلاد وحاجتها من العنادصر الفنية المختلفة ٠‏ كما أن 
البحث كشف .. أيضا ‏ عن ظاهرة أخرى » هى أنه على الرغم من وجود هذا 
الاتجاه نحو الانسسانيات ,2 كما قلنا ,وعلى الرعَم من حاجة البلد الماسة الى 
المدرسمين ؛ فان كلية التربية ,» ومهنة النعتيم ‏ عموما ‏ لا زالتا بعيدتين عن 
تحقيق الرضا الذاتى للشباب بشكل يغريهم على الاستمرار فى نفس التخصص 
المهنى ٠‏ حيث أظهر البحث أن هناك حوالى 5٠‏ بالمائة من الطلبة أعربوا عن أن 
قبولهم فى الكلية لم يحز على رضاهم , وأن أكثر من نصف أفراد العينة يرغبون 
فى انفيير مهنتهم بعد التخرج ٠‏ 


لذا , ينبغى العمل على تعددل هذا الاتحاه باستخدام نظام فعال للحوافن 
والاجور. كما قلنا , وذلك ضمانا لتوفير العناصر البشرية واستمراريتهاء 
من جهة , وتحسين نوعيتها , من جهة أخرئ ٠‏ فقديما قيل : ( كيفما يكن 
المعلم يكن تلامذته ) » وقد أثبتت الاحداث صدق هذوالمقولة ٠‏ وعليه , فالتعليم 
ليس حاجة لمعرفة مجردة فحسب , بل أيضا لاكتساب وانماء القدرات الفردية 
والجماعية على أحداث التغيير الاجتماعى المنشود فى البلاد » والاسهام بشكل 
مباشر وفعال فى دفع عجلات التطور والتنمية الشاملة للمجتمع » حثيثا » نحو 
الامام ٠‏ ذلك , لاننا نخوض معركة كبيرة لاعادة بناء وطننا وأمتنا العربية ٠‏ 
فاذا كان بناؤنا الجديد يستوجب اعادة صياغة الحياة فى مختلف جوانبها 
شمكلا ومضضممونا ؛ فان هذه الصياغة الجديدة انما تتناول واقعا حيا قائما ٠‏ 
ولابد أن تكون نقطة البداية فكرا وعملا متفاعلين مع هذا الواقع , لنحدد 
ما يجب تئميته » وها يجب تطويره , وما يجب الاستغناء عنه ,ء ومأ يجب 
استحداثه ٠٠0٠‏ الخ ٠‏ وهذا ما كشف عنه البحث , حيث أعربت غالبيةالطلبة 
عن اتجاه لتفضيل جعل السمنة الدراسية الاولى موحدة بالكلية 2 أى بمثابتة 


1ادت 


سنة تحضيرية يتلقون فيها عددا من المعارف والمعلومات كثقافة عسامة , 
تؤهلهم للبدء فى التخصص فى السنة الثانية على أساس من الاختيار الواعى 
السليم المبنى على دراية كاملة بموضوعات التخصص العلمية والانسانية م 
بسكل إشفق مع ميو لهم واستعدادا نهم الفطربة وقابلياتهم الشخصية ٠‏ وهصذا 
الموقف انما جاء ,2 بهذه الصورة , نظرا لشعور الغالبية العظمى ( 7١‏ بالمائة ) 
من الطلبة بحاجتهم الماسة الى أعلام ينورهم ويمكنهم ‏ فى ذات الوقت ل من 
الاختيار السليم للتخصص المذكور ٠‏ 


وعليه , فاننا نرى أن استحداث جهاز على مستوى الجامعة والكلبمة 
تكون مهمته امداد الطلبة ‏ قبل تسجيلهم ‏ بالمعلومات اللازمة عن كلما يتعلق 
بالجامعة وكلياتها » وأقسامها , وأساتذتها ,» ومؤسساتها العلمية المختلفة , 
وعن مدى حاجة البلد لفروع التخصص المذكورة » وفرص التعيين والامتيازات 
المتاحة. للمتخرجين من كل منها , ٠٠‏ الخ . هن شأنه أن يساعد الطالب على 
اتخاذ قرار سليم بشأن انتقاء نوع تخصصه الدراسى والمهنى ٠‏ وفى حالةعدم 
امكان تحقيق ذلك , فلا بأس من تنفيذ اقتراح الطلبة الرامى الى توحيد 
الدراسة فى السنة الاولى بالكلية , والبدء بالتخصص اعتبارا من السسنة 
الثانية فيها ٠‏ 


مما تقدم , يمكننا ل اذن - أن نسنخلص ونعمم النتيجة التالية : 

١‏ ان مواقف الطلبة ازاء اختيار نوع التخصص الدراسى , والعمسل 
ال مهنى » بعد التخرج ٠‏ تتحدد ‏ الى حد ما بمدى ما يتوفر لهم من اعلام وننوير 
عن الظروف والحوافز المتعلقة بالتخصص المذكور ٠‏ 


ظ ؟ ل ومن الممكن توجيه هذه المواقف » لتلبية متطلبات التنمية ٠‏ باعلام 
كفوء » ونظام فعال للحوافز والاجور ٠‏ ش ٠‏ 


5968 د 


الهوامش والمراجسع 


: نود أن نشير الى أننا اصطلحنا على كلمة طلبة لتعنى الجنسين‎ ١ 
وعليه فينبغى فهمها بهذا المعنى أينما وردت فى هذا‎ ٠ طلابا وطالبات . معا‎ 
٠ البحث‎ 


" س يجدر التنبيه الى أننا اصطلحنا على استعمال كلمة ( مواقف )لتعنى 
نفس المدلول الذى يتضمنه مصطلح 5ع ل!1![1/م/, فى اللغتين الانجليزية 
والفرنسية ,2 على الرغم من أن عددا من الباحثين قد اتخذوا كلمة ( اتجاء ) 
ترجمة للمصطلح المذكور ٠‏ ولكننا نأ نرى » أن كلمة ( اتجاه ) تقابل معنى 
مده فى اللغة الانجليزية , و 16203208 فى اللغة الفرنسية , 
كما هو الحال فى : 0 116طئنام 02 20ع1' ب 


02 1أمأم1*0 ع0 ععصولطة1 مآ 

أى اتجاه الرأى العام ٠‏ وبهذا المعنى , » سنستعمل كلا من هذين المصطلحين فى 
هذا البحث . مشيرين الى أن ( المواقف ) مفهوم لا يزال بيعوزه التحديد »2 نتيجة 
عدم اتفاق الباحثين على تعر نف موحد لمضمونه 2 بالرغم مسن كثرة تداوله , 
ومرور ما يربو على قرن من الزمان على ظهوره ٠‏ 
506131 06 12132050015 صذ *” ,61065لاغة “ ,.77آ .6 النمملاة4 : معد 
151117 نملا 01221 : «عؤأوعع1م1717 ,.60 ,.ن) ,تهق1طءع م1 .تإع10مطعتزوط 
50611 0غ 120006165 أعناك تإط 500.,00060 798 .22 ,1935 رووممم 

٠‏ 41332016 طذ ) ,336 - 334 .2 ,1970 ,تإع10مطعنزوم 


ولكى نتجنب الخوض فى الجدل القائم بين الباحثين حول أى التعاريف 


الذى اتخذه لازار سفلد 111 » والذى يعنى ( نيرع المفاهيم 
الدالة على ميل معين » ٠‏ كالمشاعر أو الانفعالات والرغبات 6 والقيم 2 والمعتقدات, 
وما شابه ذلك ) ٠‏ 

: ميا 


-2111ه© ,22215 2 غ1ع5061010 13 0016 ع2 - ]011:51 ,2101 ,1323151610 
0 .2 ,1970 ,1502320 


اما دصدد الكيفية التى تتشكل بها المواقف وتتغير ,2 ٠‏ فيرى جونن 
8 وبجيرارد 66173250 بأن ( المواقف تتشكل من خلال الخبرة » وهى 
بالرغم من ثباتها النسبى ‏ فمن الممكن أن تتغير من خلال الخبرة » أيضا ) ٠‏ 

535 ,م,.8 22010 ,2210© 320 ,.1 8059310 ,قعممل : عع5 
7117 ططحل : 7ق53:026 220 ,20015مرآ ,عامل بجع[8 ,لزع 10مطع:5و2 50121 01 
.2 ,1967 ,.ع12] ,5055 ع 


رم 5 


5 2/0 طعوه 


ويذهب هذا المذهب توماس 
وآخرون ٠‏ أنظر فى ذلك : 
1م11 - ععتامعء< : ع1نملا بجع21 .تإع010طع253 5061981 ,.ظ .5 رلطاعققة 
5 لمة 65[مءصاعط ,.2 .8 ,لاع لص ة11ه20 نط 00060 ,585 .2 ,1952 
0200 : ه7020 لة ,قملطمآ ,لم2 بجع21 .تزع10مطء:257 500191 01 
.15 .2 ,1969 ,ووععط توالوطع الول 


وأش 


يتلقى طلبة السنتين الثالثة والرابعة بكلية التربية تدريبا نظريا 
وعمليا فى أصول ندر يس بعض مواد تخصصهم ٠‏ وقد أبانت بعض البحوث 
التى أجريت ٠‏ مؤخرا » أن للتدريب أثرا فى نغيير المواقف ٠‏ أنظر على سبيل 
المشثغسال : 


د ٠‏ ابراهيم ابو لغد , و د ٠‏ لويس كامل مليكة , ( آثر التدزيب فى 
تغيير الاتجاهات ) », فى مليكة , قراءات فى علم النفس الاجتماعى. فى البلاد 
العربية ٠‏ القاهرة , الدار القومية للطباعة والنشر 2 19536 م2 ص 5١7‏ ب 
٠ 55‏ 


أنظر كذلك : داء٠‏ نجيب اسكندر ابراهيم و د ٠‏ محمد عماد الدين 
اسماعيل , ( الاتجاهات الوالدية فى تنشئة الطفل ) », مليكة , المصدر السابق 
المجلد الثانى , القاهرة , الهيئة المصرية العامة للتأليف والنشر , ١91٠١‏ ,2 
ص 595 وما بعدها ٠‏ 


ان ظاهرة رغبة الطلبة فى تغيير نوع التعليم الذى يتلقونه بالفعل , 
ليست مقتصرة على الجمهورية العربية الليبية » فحسب , بل انها ظاعرةعامة 
فى الوطن العربى ٠‏ فقد وجد الدكتور مختار حمزة ‏ على سبيل المثال ‏ أن 
4ر"؟ بالمائة من خريجى الدراسة الثانوية و 6ر6" بالمائة من خريجى التعليم 
العالى فى ج٠م٠ع٠‏ أعربوا ( بأنهم كانوا يودون لو تلقوا نوعا آخر من التعليم 
يختلف عن النوع الذى تلقوه بالفعل ) ٠‏ أنظر فى ذلك : 


د ٠.‏ مختار حمزة ,2 ( اتجاهات المتعلمين نحو البطالة والعمالة ) , فى 
مليكة , المصدر السابق ,» ص /91؟ 5948 ٠‏ 


- 067102 غء 1121105لع'1 06 213211126105 ١.‏ ,ممؤو1ط:822 : عززه77 ل 5 
0 28.15 رطآظ 11 ,1968 ,126520 .5 1655011165 065 26106121 


-©©3 901015531166 61 21321112211013 ,052312165 ,لاع ط[اعغ6ا26 : م1ز 770‏ سل 6 
.5 .2 ,1971 رقاعتة2 ,711252670 .عع61626 


ابت 


: اع ةلمع 170115 
مثلم لاما 8 88 5 © 12602100065 وعطمع[طمع5 ,.10 
. 2.122 ,1960 ,21352610 ,23215 
: 2150 566 


40 .12617610212612 1 .2 وعأنتقط© ,“اعع 1120164562 
,.0آ ,8ط5تاعلدع120 11111 028 ع7 : 20602م.آ ل0طة 1012760 ,.6»0 
393 .22 ,1965 


311551 217011 
0 29 .22 ,أ .02 ,ده5أط:1813 


أنظر : د ٠‏ عبد اللطيف البدرى ؛ ( الجامعة ومتطلبات المجتمسم 
المعاصر ) , هجلة المجمع العلمى العراقى » المجلد "١‏ ,2 بفداد, ١ل[‏ , 
ص ٠ ١١6‏ 


0؟ وعطع702مصة نه 5اطعتامط1 0رمء56 ,ع11321 ,8131018 : 2150 566 
. 15 - 14 .22 ,1971 ,.2 .© .8 .0 رقاعوط .عصتصصوا[ط 501626160281 


01 7167 .ععاءآ [ؤه50 لسة 5001010597 ,عقدء2 لضة عل3130 : 566 - 8 
.2 ,1973 ,.0© طخ 5 ,.0© 21055320 صقا .2 : 102002 له 
1 5 417 


9 ان ظاهرة ( عدم انسجام الطلبة ) أضحت اليوم ٠‏ ظاهرة عامة تشكو 
منها معظم جامعات العالم ٠‏ ونعود أسيابها لظروف نفسية واجتماعية متعددة, 
منها » على سبيل المثال , لا الحصر », انتماء الطلبة لبيئات مختلفة » ونشئات 
متباينة » مما يؤدى الى تباين مفاهيمهم لمشكلاتهم » وتنوع مدلولات تعبيرهم , 
وبالتالى » فالكلمة لا تؤدى لديهم معنى واحدا , الآمر الذى يؤدى ‏ فى نهاية 
المطاف ‏ الى تكوين فجوات بينهم تعوق نجانسهم وانسجامهم فى داخل الفصل 
والكلية » على حد سبواء ٠‏ وبغية الاستزادة فى هذا ال موضوع ٠‏ نحيل القارىه 
الكريم للرجوع الى : د ٠‏ عبد اللطيف البدرى . المصدر السابق ” ص 8/7/ 
وما بعدها ٠‏ 


88/05/261/5, 58 24 أنظر تقرير منظمة اليونسكو المرقم‎ - ٠ 
: أنظر أيضا‎ ٠ عن أثر الكم على الكيف فى التعليم الجامعى ومشكلاته‎ 


777 


: 2150 566 .13 .2 يأك .م0 ,موؤ15ط1132 ساد 
-6 112228 2320 18640162 ,عستصصة[ط 50116210231 5206 غوعع11 ا 
0 4 .2.2 ,1971 ,.0آ .ل .نط .0 ,اعوط أمعمة 


١‏ أنظر : اليونسكو , الاتجاهات السائدة فى التعليم العام والمهنى 
فى البلاد العربية . باريس . ٠ ١9317١‏ أنظر أيضا : 
© 121105 #تسصماط 12 ع0 50131 عال«عاصمء عنآ ,.ة .© ,5نو25عء820 سل 
1011 .500 24 .2 ,1968 ,518 11 ,02650 ,كلوط .مم 1غ1102له:*1 
: أطعتطع1جع6 


أ 0112102ع'1 06 ألعططدعمم10 ع067 06 1325م 5عنآ ,.8ظ امممعز20 سل 
رآ 11 ,0ع5عطنا ,222515 .501214 أ 2012210116م»© 101غأنء 1 أ1أطقام 13 
0 39 .2 ,1967 


١١‏ ينسب الى أحد الخلفاء الراشدين قوله : ( لا تقسروا أبناءكم على 
أخلاقكم , فانهم خلقوا لزمان غير زمانكم ) ٠‏ ويذهب هذا المذهب الدكتور 
عبد الله عبد الدائم ( التخطيط التربوى : أصوله وأساليبه الفنية وتطبيقاته 
فى البلاد العربية ٠‏ بيروت ٠‏ دار العلم للملايين » طم ١‏ ,2 تموز 2 ١95353‏ »2 
ص 57 ) ٠‏ فى حين يرى الدكتور البدرى : أن التعليم السليم يهدف الى اعطاء 
الطالب الجامعى ( المعرفة التى تساعده فى حياته العملية على حل المشاكل التى 
لم يتعلم حلها فى الجامعة ) ( المضدر السابق 2 ص ٠١6 8 ٠١١6‏ )2 ويرى 
هذا الرأى 66|م0ع1 فى كتابه 0 لع . !500 ( المنشور فى 
نيويورك 2 1951565 2 ص ٠١‏ 55 ع ذكره البدرى » المصدر السابق 2 ص 
٠)‏ بينما يرى آخرون أن هدف التعليم هو التنشئة الاجتماعية للافراد 
بحيث يكونون متشابهين فى قيمهم ومعابيرهم ألاساسية وتطبيقاتها العملية 
فى المجتمع ٠‏ أنظر فى ذلك : 

49 ظبراك .مه بعفووعظ لوة عأعولم 
وترى الخطة الثلاثية للتنمية ( ا/917/6151١‏ ) فى ج٠ع٠ل٠‏ أن همدف 
التعليم هو «“تنمية الموارد البشرية بما يمكن كل فرد من تنمية قدراته الى 
أقصى درجة ممكنة حتى تتيسر له سبل الاسهام فى تقدم النواحى الاقتصادية 
والثقافية فى المجتمع ٠.٠.٠٠‏ م . أنظر : لس تقرس المنابعة السنوى 1 - 
8م ء منسورات وزارة التخطيط والبحث العلمى فى ج٠ع٠ل٠ ٠‏ طرابلس 
فبراير » 191/6 » ص 758 , ( مطبوع بالرونيو ) ٠‏ 


٠6‏ ب ويقترح الدكتور البدرى علاجا لهذا النقص » بأن تجرى للطالب 
قبل تسجيله فى الجامعة « مواجهة فى جو- من التنوير والتوجبيه ووالاعلام 7 
ومصاعبها 0 واحتمال ابحاد عمل له بعد تخر جه يناسب دراسته » وبرى أن 


558 ب 


« هن الصواب أن يعرف الطالب ٠‏ أيضا ء الانطباع الذى تكون عنه بعد ذه 
المقابلة , والنصائح التى ستساعده على اتخاذ قرار بشأن مستقبل دراسته «٠‏ 
ويضيف أنه فى حالة قبول الطالب « فى الدراسة التى يرغب فيها » يجب أن 
يعلم » ومن بداية مرحلته الدراسية » كيفية استفادته من الخددمات التى 
تتيسر له فى الجامعة 2» وكيف يمكن اكمال ما يفوته من الدرس , أو مابحتاجه 
من أمور هى من صميم حياته الجامعية المقبلة » » (المصدر المذكور .» ص5١١) ٠‏ 


ويذكر الدكتور البدرى أمثلة تطبيقية على ما سبق ٠‏ فيقول « ففى 
يوغوسلافيا » يتم تطبيق أوسع للتنوير والتوجيه ولاعلام » حتى أن الذين 
يرغبون فى دخول الجامعة ولا يحملون الشهادة الثانوية يتمكنون من اجتياز 
امتحان للجدارة تنظمه هذه اللجان يتمكنون يه من دخول الجامعة » ٠‏ ويضيف 
قائلا بأن ه هيئة التنوير والتوجيه والاعلام لا تكتفى بمواجهة الطالب قبل 
دخوله الدامعة ٠‏ بل عليها أن تدولاه أثناء و<وده فيها طبلة المرحلة الدراسية » 
( المسدر السابق ,2 نفس الصفحة ) ٠‏ 


والوافع » أن هذا النظام لا يقتصر تطبيقه على يوغوسلافيا فحسب », بل 
ان هناك دولا أخرى , كفرنسا , تتبعه ,» أيضا ٠‏ فمكتب استقبال الطلبة فى 
الجامعات الفر نسية لا يهتم فقط باعلام الطالب بما سيق ذكره », وانما ستعدى 
عمله الى توجيه الطالب وارشاده ومساعدته فى حل مشكلاته النفسية 
والاجتماعية والصحية أيضا 2 طيلة فترة دراسته الجامعية ٠‏ وهلذا يشمل 
جميع الطلبة » بغض النظر عن جنسياتهم , سواء كانوا مواطنين أم أجانب , 
لا فرق بينهم فى ذلك ؛ طالما كانوا طلبة نظاميين فى الجامعة المعنية ٠‏ 


5 أنظر ٠3:‏ مختار حمزة المصدر السابق 2 ص 5989 0 


: 61 عل 15 
101101115 عخطع 5عع2ع21اأناوء 065 81010101 ,لع2[لت ,لإلاناجك 
.لآ .ل) .8 .0 ,وله .1015ممرة غم 


5لساده مختار حمزة » نفس المصدر 2» ص 5998 ٠‏ 


12 12 "راع أ50 علالأدع يله “ عط جز عدم1ء رآ ,طع1115 مع أوم270 ل 17 
80051-لى .1 تإط 01060 ,2 .510 ,17 .701 ,.امطءئزوط .آأومم .ع2 
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7 11نط110 [ةمتذانا© لسة 5021 ,لت ستمقغاط ,ستكامءه5 : 566 - 19 
,وآ ةلتسن 2 - ع6 11اه عععمة1© عه ووععط ععع2 عط1' : 02002-آ 
0 169 .22 ,1959 


٠‏ اها تقسيم العمل فى الواقع ‏ الا من نتائج الاقتصاد الصناعى 
فى المجتمع الحديث ,. حيث أدى الى استحداث وظائف مهنية جديدة » استلزم 
اشغالها وجود أيد عاملة ماهرة . مما أدى الى نشوء ما يدعى ‏ حاليا ‏ 
بالتخصص المهنى , الذى لا يمكن الحصول عليه الا عن طريق التعليم والتدريب 
ولهذا السبب نجد أن الدخول الى الوظائف المهنية الجديدة يعتمد ‏ فى وقتنا 
الحاضر ‏ وبشكل متزايد , على نوع التحصيل العلمى الضرورى والملائم . 
لهذه الوظائف ٠‏ وهناك ‏ بطبيعة الحال ‏ ارتباط بين نوع الوظيفة المهنية 
ومكانتها الاجتماعية ٠‏ وعليه 2 فان نوع التعليم الذى يسمح للفرد بالارتقاء 
لاشغال وظيفة ماء يسمح له أيضا ء فى نفس الوقت , والى حد ما ب 
بالحصول على نفس المكانة الاجتماعية المتعلقة بتلك الوظيفة , كذلك ٠‏ ولنضرب 
مثالا توضيحيا لذلك . فابن الفلاح الذى استطاع مواصلة تعليمه حتى صار 
طبيبا مختصا بجراحة القلب , مثلا , لم يعد من طبقة ذويه ‏ رغم انتمائه لهم 
قرابيا ب وانما أصبح من طبقة اجتماعية أخرى , هى الطبقة التى انتمى اليها 
مهنيا ٠‏ وهكذا نجد أن التعليم أصبح وسيلة للارتقاء المهنى والاجتماعى » على 
عد سنواء ٠‏ 
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: 2002مآ .50112152 04 50101087 126 ,01176 ,8481115 
,39 .2 ,1969 ,. 10 283651010 


: عأدمملا بجع21 .لإع5001010 120011060133 ,.ط .177 ,0016 : 566 - 21 
.38 .2 ,1963 ,رعس1 ,.مح: تزوعلء31 123110 
0 لل 7 تإع5001010 15 غقط117 ,عاع[ث رؤ5ع1عع1ص1 : 2150 عع5 
- مملخضوعط : بزع25ع36 112897 .لووزووع2704 3220 عستامء15ط عط 10 
83 .2 ,1964 ,.عص1 ,1لو1ة ‏ 
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؟" - يجدر أن نشير , عنا » الى أن مذه النقلة المهنية ‏ أن نمت ب 
فانها لا تتم بشكل عفوى أو تلقائى , وانما تخضع فى الاعم الاغلب ‏ الى 


ره 


اعتبارات معينة وقيم من شأنها أن تجعل بعض هذه المهن يلاقى تفضيلا وقبولا 
أكثر هن غيره ٠‏ ويختلف هذا التفضيل ‏ بطبيعة الحال ب باختلاف الجنس 
والاشخاص والطبقات والبيئات ٠‏ وليس المجال هنا للتوسع فى هذا الحديث 
وانما نكتفى بالتذكير بنتائج الابحاث التالية : 


أ ( الدكتور مختار حمزة » المصدر السائف الذكر , ص ٠6‏ وما بعدها 


ب) الدكتورة كاميليا ابراهيم عبد الفتاح , « خروج المرأة الى ميدان 
العمل فى جعغ*م* دوافعه ونتائجحه ح("» فى مليكة ٠‏ المصدر السابق 6 م5 0 
الهيئنة المصربة العاملة للتأليف والنشر 2 القاهرة 1١51٠١‏ ,ا ص 207١‏ 
وما بعدها ٠‏ 


ج ‏ نيللى فورجيه ا1أ©]2 07861 , «١‏ الاتجاهات نحو اشتغال المرأة 
بالعمل فى مراكثشس » » فى مليكة . المصدر السابق , م١‏ , ص 588 وما بعدها 


1 : 566 - 24 
,20516125 01 970111102 هط ده م2106 ,لعطء111 ,1226262119215 
8 10123 05 11614 عط ضذ 005ط15غع86 0ه 5أمعءعمه© 
.5 .2 ,1971 ,.10 .) بط .0 ,قاعة6 .عمتمصو[ط 
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لقنضهنع56 220 ج1726 ,لمتاطعنامآ - 802 رواءظ .ل 
.9 .2 ,1973 ,83667 320 عدع136 : 102005 


0" د. باقر الحسنى , نحو تخطيط أفضل للتعليم العام فى العراق 
منشورات وزارة التخطيط » بغداد 2 1١51١‏ 2 ص "” ٠‏ 


2 أنظر المصدر السابق ,» ص 5 ٠‏ وتجدر الاشارة هنا الى أن العلامة 
ابن خلدون كان قد ألمح الى نفس هذا المضمون فى مقدمته , فى الفصل المعنون 
« فى أن تعليم العلم من جملة الصنائع » ٠‏ وبغية الاستزادة فى ذلك » يرجى 
الرجوع الى : 


عبد الرحمن بن خلدون , كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر فى أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوى السلطان الاكبر , المجلد الاول 
” , مكتبة المدرسة ودار الكتاب اللبنانى للطباعة والنشر ” سروت ٠»‏ 
15م , ص "الا © 5لالا ٠‏ 


58١ 


/؟ اده عبد اللطيف البدرى , المصدر السابق , ص ٠ ٠١١‏ 

8 اده عبد الله الدائم » المصدر السابق , ص */اغ ٠‏ 
أنظر كذلك : د. باقر الحسنى » المصدر السابق ,» ص ٠٠١5‏ 
6 دء عبد الله عبد الدائم » نفس المصدر , نفس الصفحة ٠‏ 
٠‏ د. باقر الحسنى » المصدر السابق 2 ص5 ٠‏ 


, أنظر : تقرير المتابعة السنوى لعام 915١م , المصدر السابق‎ - ١ 
. 1-١64 ص‎ 


العارة بسنت ضأ الرعضاء واللفاءة 
الجمعيات 
اللعاويةه 
الزراعية 


ر . جرال رأشر ر ناطرة كرياظر 
كسة الرراعة _ عاممة ابسوط 


تعتمد كفاءة الجمعيات التعاونية على الخدمات والانشطة التى تقدمها 
لاعضائها ٠‏ ويعتبر رضا الاعضاء عن جمعياتهم مؤشرا يبين مدى كفاية 
ومستوى تلك الخدمات والانشطة ٠‏ ونعرض فى هذا البحث دراسة عن درجة 
رضا الاعضاء عن مختلف الخدمات والانشطة التى تقدمها لهم الجمعيات 
التعاونية الزراعية 2 وعن العلاقة بين الرضا وبين كفاءة تلك الجمعيات ٠‏ 


وقد أسفرت نتائج هذا البحث عن وجود درجة رضا مر تفعة للاعضاء 
عن أسلوب تقديم كل من الخدمات الزراعية »2 و تنظيم خدمات الميكنة الالية , 
والخدمات الادارية ٠‏ كما أسفرت عن عدم رضا الاعضاء عن مقادير السلف 
النقدية وتكاليف الخدمات التسويقية ٠‏ وقد أوضحت النتائج اهمالا كبيرا 
من قبل الجمعيات التعاونية للانشطة الارشادية والاجتماعية والاعلامية 
والتعليمية ٠‏ كما أظهرت الدراسة علاقة طردية واضحة بين ارتفاع درجة 
الرضا ودرجة كفاءة الجمعيات فى كثير من عناصر الخدمات التى تمت دراستها, 
مما يبين أهمية رضا الاعضاء فى زيادة قوة وفاعلية الجمعيات من جهة ٠‏ ويبرز 
عامل الرضا كمؤشر مناسب للتعرف على كفاية ومستوى الخدمات والانشطة 
التق تقدمها التعاونيات من جهة أخرى ٠‏ 


-١‏ دكتور محمد جمال الدين راشد » أستاذ مشارك 0 جامعة الفاتح 
( طرابلس سابقا ) الجمهورية العربية الليبية ٠‏ 

؟ ‏ الاستاذة فاطمة محمد كاظم ” هدرس مساعد » جامعة أسيوط 0 
جمهورية مصر العربية ٠‏ 
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بدأت الحركة التعاونية فى مصر مع مطلع هذا القصرن كحركة شعبية 
خالصة بالدعوة الى تكوين الجمعيات التعاونية الزراعية لتساهم فى حل 
مشكلات الطبقات الفقيرة والمتوسطة اقتصاديا واجتماعيا فى بعض قرىالريف 
المصرى باعتباره اتجاها شعبيا يساعد على تجميع الامكانيات والجهود فى 
مواجهة صعوبات ومشكلات الحيأة الريفية المصرية ٠ )١(‏ وشيق التعاون 
طريقة تملوعيا دون ترشيد يوجههه , أو تشريع ينظم العمل بأجهزته فى 
الجمعيات التعاونية أو بأجهزته الرقابية 2 هذا بنجانب قلة الوعى التعاونى 

والامكانيات المالية مما أدى الى تدهور كثير من الجمعيات (؟) ٠‏ 


ونتيجة لذلك ولاسباب أخرى صدر أول تشر بع تعاونى فى مصر عام 
191:19 حيث أنشثت الجمعيات التعاونية الرراعية بي دف اخدمة بعض العائلات 
من أصحاب الملكيات الزراعية الكبيرة ٠‏ ونزايد عدد الجمعيات ببطء ملحوظ 
الى أن قامت الكرب العالمية الثانية حيث اتخذت الجمعيات التعاونية الزراعية 
إداة لتوزيم : عن اسبح التموينية الستهااكة عا نرني عليه تضاعف عدد 
مصالح ا (5) ٠‏ ولقد طغى النشاط الاستهلاكى مع ما أحاط به من 
انحرافات. فى التطبيق على النشاط الزراعى الذى تعثر أو تقلص وربما 


ولم يكن نتساط الجمعيات التعاونية الزراعية خاضعا لبرامج أو خطط 
مدروسة تحقق تكامل الخدمات وترابطها فى مختلف نواحى الانتاج الزراعى 
على الرغم من أن الدولة كانت قد أوجدت جهازا حكوميا للتعاون يتولى تسجيل 
الجمعيات والاشهار عنها ومراقبة تنفيذ أحكام القانون واللوائح وارشاد 
الجمعيات وتنظيمها , الا أن الجهاز الحكومى التعاونى المنشأ فى ذلك الوقت 
كان محدود الامكانيات كما ونوعا ,2 فلم يستطع تحاوز العراقيل التى صادفتة , 
أو وضع حد لما كان بالجمعيات من مساوىء ومخالفات*2) ٠‏ 


ومنذ بدابة صدور قوانين الاصلاح الزراعى فى عام ؟ه؟١‏ والقوانين 
الاشتراكية المكملة بدأ لاول هرة فى مص.ر ل اهتمام الجمعيات التعاونية 
بالسياسة الزراعية وتوجيه نشاطها الى ما بحقق أهداف هذه السياسة ٠‏ فقامت 
الدولة بتنفيذ برامج الجمعيات التعاونية للاصلاح الزراعى والالتمان الزراعي 
والتعاونى 4 وتنظيم الانتاج الزراعى بالمحافظات وذلك لتطوير التعاونيات 


الات 


والانتاج الزراعى ٠‏ هذا بالاضافة الى تطوير أجهزة بنك التسليف الزراعى 
والتعاونى وانشاء الملؤسسات العامة التى تسهم فى تنمية الزراعة المصربة . 
وقد ترتب على ذلك تنعميم الجمعيات التعاونية وانتشارها فى معظم 
المجتمعات المحلية الريفية ٠‏ وبدراسة حالتها والمشكلات التى اعترضت تحقيق 
أهدافها اتضح أنها تأثرت بعد بك من هذه الملشكلات يمكن اجمالها فيما يلى20) : 


١‏ صغر حجم الجمعيات بحيث أصبح معظمها لايشكل وحدة اقتصادية 
يمكن أن تتحمل مصاريف الادارة والتنظيم . 

؟" ‏ اسمناد الاعمال التنفيذية الى أعضاء مجلس الادارة مما أدى الىموجود 
غرات لانحراف الكثير من هؤلاء الاعضاء واستغلالهم لاموالها وتعرضهاللضياع 
أو للخسارة ٠‏ 
من عدم القدرة على السداد ٠‏ 

 :‏ ضعف الرقابة أو الامراف على الجمعيات التعاونية الزراعية من قبل 
الاجهزة المسثولة عنها ٠‏ 

ه ‏ ضعف العلاقة بين الجمعيات وأعضائها مما خلق سلبية أو عدم 
ثقة بالجمعيات التعاونية وعزوف الكثير من الاعضاء عن الوفاء بالتزاماتهم 
نحوها 9 

جمود بعض الجمعيات وعدم توجيه خدماتها الى جميع الاعضاء ٠‏ 

/ا ل ضعف خدمات الاثتمان والاقتصار عل تقديم القدر اليسير منها ٠‏ 

6 عدم تكامل الخدمات التعاونية ٠‏ 

9 ل عدم توفر امكانيات الخدمة التعاونية ٠‏ 

ويتضح مما سبق أن الخدمات التى تقدمها الجمعيات تعتبر محورا 
رئيسيا فى نشاط هذه الجمعيات وأن رضاء الاعضاء عن هذه الخدمات يمثل 
عاملا أساسيا فى ديناميات النشاط داخل الجمعية واتزان العضوية المؤثرة 
على كفاءة وفاعلية الجمعيات التعاونية الزراعية ٠‏ 


ولا شك أن التعرف على رضاء الاعضاء عن مختلف الخدمات التى تقدمها 
جمعياتهم يكمل الصورة الواقعية للجمعيات التعاونية فى المرحلة الراهنة ٠‏ 
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ولهذا فقد رأى الباحثان القيام بدراسة عامل الرضا عن مختلف الخدمات 
التعاونية من جانب الاعضاء التعاونيين الزراعيين ٠‏ 


مشكلة البحسث 


الرضا مفهوم اجتماعى يكون بعدا متعدد الجوانب يتداخل فيه ويرتبط 
معه مفهوم اشباع الحاجات 1!601]ان] 0ع16! ومفهوم تحقيق الاهداف 
أمع موزهم 235 ٠‏ ويستخدم مفهوم الرضا فى تقييم أهمية المواقف 
والتجارب والانشطة على مستوى الفرد أو مستوى الجماعة ٠‏ كما يستخدم فى 
تقييم الاهداف المادية أو المعنوية ٠‏ 


والرضا همسألة نسبية تختلف درجاته من فرد الى فرد تبعا لاختلان 
حاحاته وأهدافه وانوقعاته ٠‏ فقد تكون مسيبات رضا فرد ما هى نفسها 
مسببات سخط فرد آخر ٠‏ وعليه فان كفاءة وفاعلية الجمعيات التعاونية 
تفتضى المواءمة بين نجاحها فى ارضاء أعضائها ونجاحها فى تحقيق 
أهدافها(١) ٠‏ 


ولمفهوم الرضا عن الجمعيات التعاونية جوانب عديدة تتضمن الرضا عن 
الاتى : الاسعار . والخدمات المقدمة » وسلوك أعضاء مجلس الادارة » ونشاط 
وكفاءة المدير والموظفين »2 واللوائح التنفيذية 2» وسياسة الجمعية , والبرامج 
والانشطة التى تمارسها , ودور الاعضاء فى هذه البرامج والانشطة 2 والقروض 
النقدية والعينية الممكن الحصول عليها ٠‏ و تحقيق 'نوقعات الاعضاء فى شكل 
خدماتها واجراءاتها » وقيام الاعضاء بمسئثولياتهم ٠‏ ولعل أهم الجوانب 
السابقة هو رضا الاعضاء عن الخدمات المقدمة سواه كانت اقتصادية أم 
اجتماعية أم ادارية ٠‏ 


ان نوعية الخدمات التى تقدمها الجمعية تؤدى الى زيادة رضا الاعضاء 
عنها + وقد اتبتت )دراسة ( اندرسون وسناندرسون ) 40 2050م 
522015 وجود علاقة بين درجة الرضا عن الجمعية وبين نوعية الخدمات 
التى تقدمها () ٠‏ كذلك بين ( ستيرن ودوران  )‏ 1007282 320 51672 
ان هناك ارتباطا ايجابيا بين الاتجاهات ودرجة الرضا وبين كفاءة وفاعلية 
الحمعية (8) . 


هذا ويعتبر الرضا متغيرا له <وانب عديدة وعلاقات وارتباطات متداخلة 
مع عوامل كثيرة بعضها شخصى والبعض الاخر اجتماعى ٠‏ وقد ركزت 


58 ب 


الدراسات المتاحة على دراسة الرضا عن خدمات الجمعيات التعاونية باعتباره 
هدفا فى حد ذاته (5,") , الا أننا نرى أن الرضا يعتبر بالدرجة الاولموسيلة 
لايجاد اطار اجتماعى يخلق اتجاهات مرغوب فيها تنعكس فى السلو1 الايجابى 
للاعضماء يؤثر فى كفاءة وفاعلية جمعياتهم ٠‏ 


وقد أرنأى الباحثان أن تر كن دراستهما حول هذا الجحانب من الرضا 
بالنسبة للجمعيات التعاونية المحلية ٠‏ وبذلك تتحدد مشكلة هذا البحث 
كالاتى : دراسة العلاقة بين رضاء الاعضاء عن مختلف الخدمات والانشطةالتى 
تقدمنا الجمعيات التعاونية وبين كفاءة وفاعلية هذه الجمعيات ٠‏ 


ويمكن ترجمة هذه المشكلة الى الاهداف التالية : 


١‏ تحديد بعض متغيرات الرضا عن الخدمات الزراعية والتعرف على 
مدى تأثيردا على كفاءة وفاعلية الجمعيات التعاونية الزراعية ٠‏ 


؟ ‏ تحديد بعض متغيرات الرضا عن الخدمات الاقتصادية والتعرف 
على مدى تأثيرها على كفاءة وفاعلية الجمعيات التعاونية الزراعية . 


7 نحديد بعض متغيرات الرضا عن الخدمات الادارية والتعرف على 
مدى تأثيرها على كفاءة وفاعلية الجمعيات التعاونية الزراعية ٠‏ 


تحديد بعض متغيرات الرضا على أنشطة الجمعية والتعرف على 
مدى تأثيرها على كفاءة وفاعلية الجمعيات التعاونية الزراعية ٠‏ 


وقد أجرى هذا البحث على 7 جمعية نعاونية زراعية فى محافظةأسيوط 
ج ٠م‏ ع٠‏ منها 4 جمعيات عالية الكفاءة » م جمعيات منخفضة الكفاءة(١) ٠‏ 
وقد شملت العينة 1؟//ا عضوا منهم 75 (28608) أعضاء بالجمعيات عالية 
الكفاءة , 2/١٠6 ( ١١١‏ ) أعضاء بالجمعيات منخفضة الكفاءة ٠‏ 


النتائج والمناقسمة 


نعرض فيما يلى نتائج البحث وذلك فى الاربعة أجزاء التالية : ( أولا ) 
ما يتعلق بالرضا عن الخدمات الزراعية ٠‏ ( ثانيا ) ما يتعلق بالرضا عن 
الخدمات الاقتصادية ٠‏ ( ثالثا ) ما يتعلق بالرضا عن الخدمات الادارية ٠‏ 
( رابعا ) ما يتعلق بالرضا عن الخدمات الاجتماعية ٠‏ 


ت 1غ ات 


اولا : الرضا عن الخدمات الزراعية : 


حددت متغيرات الرضا عن الخدمات الزراعية كما يلى : 
(أ) الخدمات المتعلقة بالتقاوى والبذور ٠‏ 

( ب ) الخدمات المتعلقة بالاسمدة الكيماوية ٠‏ 

( ج ) الخدمات المتعلقة بالكسب ٠‏ 

( د ) الخدمات المتعلقة بالميكنة الالية ٠‏ 


(1أ) جدول ( )١‏ يبين متغيرات خدمات التقاوى والبذور ونوزيع درجة 
الرضا لمخسب كفاءة الجمعية 9 
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عداة ات 


الاسلوب 


الحصة المقررة 
كفاية الحصة المقررة 
طريقة التوزيع 
ميعاد التوزيع 
طريقة تحصيل الثمن 


جدول ( ١‏ ) : متغيرات الرضا عن التقاوى والبذنور 
موزعة مئويا بحسب كفاءة الجمعية 
جمعيات عالية الكفاءة جمعيات منخفضة الكفاءة 


راضون غير راضيين المجموع | راضون غير راضيين المجموع 


/ / / / / / 
مرهلا كرة؟ ٠ ١9ر8 م٠١را ٠‏ 
ور كلا ١ر51" ٠‏ ر4لا ر١ا؟ ٠‏ 

ارام /ار١١‏ ر94/ ر١١ا‏ 


١ءر ره‎ ٠ 


٠‏ 5ره؟9 ار 


٠١١ر‎ 4٠ءرس‎ 


0 
81 2 8 ة 


آرءةة4 5ره 


راضون غير راضيين المجموع 


1/ 


كركلا 
/ارة/ا 
5رل8م8 
رء4 


/رة5 


1 


قرف 
ره ؟ 
آر١ا١ا‏ 
لر١١٠‏ 


ره 


/ 


1 





بالتقاوى والبذور حيث يتبين أن 0/ا/ منهم راضيين عن الحصة المقررة 
لمستلزمات الانتاج الزراعى التى تقدمها لهم الجمعية من حيث مقدارما 
وكفايتها ٠‏ كما يتضح أن 26٠‏ من الاعضاء راضون عن الاسلوب الذى تنظم 
به هذا النوع من الخدمات الزراعية من حيث طريقة التوزيع ومواعيدهوطريقة 
تحصيل الثمن ٠‏ وبصفة عامة يلاحظ عدم وجود اختلاف واضح فى الرضا عن 
خدمات التقاوى والبذور بين أعضضاء كل من الجمعيات عالية الكفاءة وأعضاء 
الجمعيات منخفضة الكفاءة ٠‏ 


( ب ) جدول (؟ ) يبين متغيرات خدمات الاسمدة الكيماوية وتوزيع 
درجة الرضا « بحسب كفاءة الجمعية ٠‏ 


5:ه0؟دت 


4- 


2 


جدول ( ؟» ) : متغيرات الرضا عن الاسمدة الكيماوية 




















جمعيات عالية الكفاءة جمعيات منخفضة ا لكفاءة الا جمالى 
الاسلوب راضون غير راضيين المجدوع | راضون غير راضيين المجموع | راضون غير راضيين المجموخ 
/ / /1 1/1 / 04 / / / 
الحصة المقررة كر١5!‏ ا كرقلا ‏ +ر١١٠‏ | هره١ ‏ هركهم مر١١٠‏ ]| هرء5 ) ورفلا ١ر١١٠‏ 


كفاية الحصة المقررة ذرلا١ 1‏ آاركلم لعر١١١‏ | كر؟١ ‏ كركم امر١١٠‏ | #رلا١ا ‏ ركم 0اعءر١٠١٠١‏ 
طر بقة التوزيع كرك 5ر59 ٠ر٠١٠‏ آرةلا 5ره؟ لرء١١‏ ركلا لار؟؟ ١‏ 
ميعاد التوزيم كرما مر١ا؟‏ أر٠٠١‏ كرك /ار؟؟ ٠ر٠٠١‏ رملا لر؟؟ رء٠١‏ 


طربقة تحصيل الثمن لرة4 ا ٠ر٠٠١‏ عر 95 درلا عرء٠١آ‏ ٠ر985‏ ا ٠ر٠٠١‏ 





.بنتضح من جدول ( 9 ) أن نسبة عالية من الاعضاء ( 2/7٠‏ ) غير راضيين 
عن الحصة المقررة من الاسمدة الكيماوية التى تقدمها لهم الجمعية من حيث 
مقدارها وكفايتها ٠‏ وفى نفس الوقت ,تسح أن نسبة عالية من الاعضاءراضون 
عن الاسلوب الذى ينظم به هذا النوع من الخدمات ٠‏ وفى هذا الاطار يلاح ظ أن 
نسبة الرضا فى الجمعيات عالية الكفاءة أعلى منها فى الجمعيات منخفضة 
الكفاءتخ ٠‏ 


( ج ) جدول (” ) يبين متغيرات خدمات الكسب وتوزيع درجة الرضا 
بحسب كفاءة الجمعية 9 


:10ت 


ب 5060 سه 


الاسلوب 





الحصة المقررة 
كفاية الحصة المقررة 
طريقة التوزيع 
ميعاد التوزيع 
طريقة تحصيل الثمن 





جمعبات عالية الكفاءة 


جدول (” ) : متغيرات الرضا عن الكسب موزعة 
مئويا بحسي ثفاءة الجمعية 





نخفضة الكفاءة الاجهالى 





راضون غير راضيين المجموع راضدون غير راضيين المجموع | راضون غير راضيين المجموع 














/ 7 7 / / 7 / / / 
ره؟ رءم ٠ر٠١٠‏ 6ره» عرء6م/ ٠ر١١٠‏ .» مرءم ٠١١‏ 
مرم١ا‏ كرام ٠ر٠١٠‏ ارام قرام ٠ر٠١٠‏ /ارم١ا‏ كراق/ ٠١٠٠١٠‏ 
هرهة ور5ه ٠ر١١٠‏ 5# ٠رلاه‏ ٠ر١١٠‏ هرةة ورهه ٠ر٠١٠‏ 
٠ر58‏ ٠رلاهة‏ ه١٠‏ ٠ر59‏ دراه ٠ر١١٠‏ ورلاءع ور؟ه ١٠١١‏ 
ءا لرمخ ٠ر١١٠‏ .رام ,اعرؤوا 0ر١١٠‏ /ارا٠/ا‏ عرو" 6ر١١٠‏ 





و 0 


يتضح هن جدول ( 5 ) أن نسبة عالية من الاعضاء غير راضيين عن 
الحصة المقررة التى تقدمها لهم الجمعية من الكسب وذلك من حيث المقدار 
والكفاية ٠‏ هذا ويلاحظ هنا بوضوح عدم رضا الاعضاء عن أسلوب تقديم هذا 
النوع من الخدمات الزراعية حيث تنخفض نسبة الرضا عن طريقة ومواعيد 
التوزبع انخفاضا كبيرا بالمقارنة لخدمات التقاوى والاسمدة الكيماوية ٠‏ كما 
يلاحظ رضا الاعضاء عن طريقة تحصيل الثمن كما فى الخدمات الزراعية 
السابقة ٠‏ ويصفة عامة يلاحظ عدم وجود اختلاف واضح فى نسب الرضا عن 
خدمات الكسب بين أعضاء الجمعيات العالية والمنخفضة الكفاءة ٠‏ 


( د) جدول ( 5 ) يبين متغيرات خدمات الميكنة الالية وتوزيع درجة 
الرضا بحسب كفاءة الجمعية ٠‏ 


مدكهادت 


7ه له 


جدول ( ؟ ) : متغيرات الرضا عن الميكنة الالية موزعة 
مئويا بحسب كفاءة الجمعية 














سم ل ا ل ا ا 
١‏ 





جمعيات عالية الكفاءة جمعيات منخفضة الكفاءة الاجحمالى 
الاعبلوي راضون غير راضيين المجموع راضون غير راضيين المجموع راضون غير راضيين المجموع 
/ / / 10 / 7 7 / / 
كفاية 'الجرارات للخدمة ورةه ورهة ان ىر١1‏ كرا ٠ر١١٠‏ وراة وركه كايا 


توفير آلات الرى 5 رلا ٠ر٠١١‏ كر؟١‏ 
تكاليف الخدمة على الزراع|] #رلالا كر؟؟ ٠ر٠١١٠١٠‏ قر١٠/‏ 
كفابية الرشاشات للمقاومة مر١٠ة‏ ور؟؟ ٠ر٠١٠‏ 5راة 


ب ا م ا في 


5ر85 ا عرفنم لرء7/ ا 
١ر59‏ لرء١١‏ لاراك/ا عر ؟؟ ١٠١٠١٠‏ 


كركه ٠ر٠١١‏ :رمه كراة ٠ر٠٠١‏ 


م م م م م ص م 


يتضح من جدول ( 5 ) اختلاف درجة الرضا بالنسبة الى نوعية الخدمة 
الالية التى تقدمها الجمعية ٠‏ فنجد أن نسبة الرضا ترتفع بالنسبة لخدمات 
المقاومة بالرشاشات حيث تبلغ حوالى /اا/[ , ولكنها تنخفض بدرجة ملحوظة 
الى حوالى /ا5/ بالنسبة الى خدمات الحرث بالجرارات »2 ويزداد الانخفاضفى 
الرضا بالنسبة الى خدمات آلات الرى حيث تبلغ ٠١‏ فقط ٠‏ ويلاحظ أنأكثر 
من نصف الاعضاء ( /5/ ) راضون عن تكاليف خدمات الميكنة الالية ٠‏ 


ويلاحظ وجود اختلاف واضح فى درجات الرضا عن خدمات الميكنة الالية 
بين أعضاء الجمعيات عالية الكفاءة وأعضاء الحمعيات منخفضة الكفاءة ٠‏ ففى 
حين أن هرةه/ من أعضاء الجمعيات عالية الكفاءة راضون عن خدمات الحرث 
بالجرارات نجد أن 8را/ فقط من أعضاء الجمعيات منخفضة الكفاءة هم 
الراضون عن تلك الخدمة , وأن نسبة الرضا عن 'خدمات آلات الرى تبلغ 55/ 
فى الجمعيبات العالية الكفاءة مقايل 1ر١٠١/‏ فقط 82 الجمعدات المنخفضة 
الكفاءة » وأن نسبة الرضا عن تكاليف الخدمات الالية /6١٠‏ فى الجمعيات 
العالية مقابل 7257 فى الجمعيات المنخفضة ٠‏ ويلاحظ عدم وجود اختلاف بين 
أعضاء النوعين من الجمعيات فيما يتعلق بالرضا عن خددمات المقاومة 


وبصفة عامة فان أغلب الاعضاء راضون عن أسلوب الخدمات الزراعية 
التى تقدمها لهم الجمعيات التعاونية 2 وأن درجة رض اهم تنخفض بالنسبة 
للكميات المقررة من هذه الخدمات العينية من حيث مقدارها ومدى كفايتها ٠‏ 
وقد يكون تفسير ذلك فى أن أعضاء الجمعيات التعاونية الزراعية يعتمدون 
اعتمادا كاملا فى الحصول على مستلزمات الانتاج الزراعى على جمعياتهم » وأن 
أى نقص أو تقصير فى الحصول على هذه المستلزمات له من الاثر البالغ فى 
سوء استياء الاعضاء من جمعياتهم ٠‏ كما أن احتياجات الزراع من الالات 
الحديثة أصبح من الاهمية بحيث ينعكس ضعف الخدمات الالية على درجة رضا 
الاعضاء عن الجمعيات التعاونية ٠‏ 


ثانيا : الرضا عن الخدمات الاقتصادية : 

حددت متغيرات الرضا عن الخدمات الاقتصادية كما إلى : 
( أ) الخدمات المتعلقة بالسلف النقدية ٠‏ 

( ب ) الخدمات المتعلقة بالتسويق التعاونى ٠‏ 


(أ) جدول ( ه ) يبين متغيرات السلف النقدية وتوزيع درجة الرضا 
بحسب كفاءة الجمعية ٠‏ 


قات 


جدول ( ه ) : متغيرات الرضا عن السلف النقدية 
موزعة منويا بحسب كفاءة الجمعية 


9 

















جمعيات عالية الكفاءة جمعيات منخفضمة الكفاءة الاجمالى 
الاساري راضون غير راضيين المجموع | راضون غير راضيين المجموع | راضون غير راضيين المجموع 
1 1 0 1 1 /1 / / 
م د 
. مقدار السلفة ره اعره"* 0ل.ر١٠١٠‏ | ع٠روه‏ را ١ر35‏ 
: كفاية السلفة ش “دلاء ‏ كركة اعر.٠‏ | روه وروع امر١٠٠‏ | إرلاه 
شروط الحصول على السلفة ' /اركم كر؟١‏ ٠ر١٠٠‏ أآرو/ا قر" ٠ر١٠٠‏ | هرهم 
فترة سداد السلفة ثمرام كر١ا١ا‏ لر٠٠١٠١‏ ؟رلام /ار؟؟١‏ ٠ر١٠٠‏ ورام 
طريقة تحصيل السلفة “؟رحم ‏ لار١٠‏ د١١٠‏ | #رلالم ‏ لاركا١ا‏ 0امر١٠١ا‏ | ع٠رهم‏ 





ال لت 1 2 الل 1ت 1 


يتضح من جدول ( ه ) أن أغلب الاعضاء راضون عن أسلوب تقسديم 
الجمعيات التعاونية لخدمات السلف النقدية وذلك بنسبة 28٠‏ , كما يلاحظ 
أن /01/ منهم راضون عن مقدار السلف النقدية التى تقدمها الجمعية ٠‏ وبالرغم 
من أن هذه النسبة الاخيرة تصل الى أكثر من نصف الاعضاء الا أنه من الواضح 
أن درجة الرضا عن أسلوب تقديم خدمات السلف النقدية أعلى من درجة الرضا 
عن كمية السلفة نفسها ٠‏ ويلاحظ وجود اختلاف فى نسبة الرضا عن كمية 
السلفة بين أعضاء الجمعيات العالية والمنخفضة الكفاءة ٠‏ وبصفة عامة يلاحظ 
عدم وجود اختلاف واضح فى درجة الرضا عن أسلوب تقديم السلف النقدية 
بين أعضاء الجمعيات التعاونية بنوعيها ٠‏ 


( ب ) جدول )7١(‏ يبين متغيرات التسويق التعاونى وتوزيع درجة الرضا 
لفحسني كفاءة الجمعية 5 


اعاات 


15335 








جدول 5 ) : متغيرات الرضا عن. التسويق التعاونى 
موزعة منويا تاكسب كفاءة الجمعية 






حمعيات عالية الكفاءة جمعيات منخفضة الكفاءة الاجمالى 


الاسلوب راضون غير راضيين المجموع! راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع 
/ 1 2 / 1 7 /1 /1 1 











ميعاد تسليم المحاصيل ١‏ ]| 6ر0٠9‏ 5ر4 -ر١٠٠|‏ ؟زلام الاركا١‏ امر١٠٠|‏ عرمؤو ل عرمذ ‏ ءرمء٠‏ 
مكان مراكز التجميع 00 أرم 4‏ كر١اكا‏ ا مر١٠٠|‏ كركف كر«: امر١٠٠أ‏ #9#رظم الاركزا اعرءء1 
تقدير رتبة القطن «رمه اعر؟ع 0مرء٠١٠‏ 
طريقة وزن المحاصيل . ْ لاراة ‏ ؟رم ٠ر١١٠‏ 
استقطاعات تكاليف التسويق | .رعلا اعرءم 0اءرء٠٠‏ 


لرءه ٠رءهة‏ ٠ر١٠٠|‏ مره كر؟ة -ر١٠١‏ 


رو ٠ر١؟‏ ٠ر١٠٠|‏ "رلق8 /ار١١‏ -رء١١٠١٠‏ 







«رزمة ٠رك؟هة‏ ٠ر |٠٠١١‏ الاآراةه ار" ٠ر٠١٠‏ 


يتضح من جدول (73) انخفاض درجة الرضا بالنسبة للجوانبالاقتصادية 
للخدمات التى تقدمها الجمعية المرتبطة بعائد مادى ممثلة فى طريقة تقدير رتبة 
القطن وفى استقطاعات تكاليف الخدمات التسويقية » بينما نلاحظ ارتفاع 
درجة الرضا بالنسبة للجوانب التنظيمية للخدمات التسويقية من حيث مواعيد 
تسلم المحاصيل ومواقم مراكز التجميع وطريقة وزن المحاصيل ٠‏ ويلاحظ أن 
هناك,اختلافا واضحا بين أعضاء الجمعيات عالية الكفاءة واعضاءه الجمعيات 
منخفضة الكفاءة ٠‏ فبالنسبة لموقع مراكزالتجميم نجد أنالاعضاء فى الجمعيات 
العالية راضون بدرجة أعلى من زملائهم فى الجمعيات المنخفضة ( ١ر84/‏ مقابل 
رةه ) ٠‏ ويتضح هذا التباين أيضا فى الرضا عن طريقة وزن المحاصييل 
( ل/ار١9ل/ز‏ مقابل 5/ ) 2 وفى الرضا عن استقطاعات تكاليف الخدمات 
التسويقية ( ١/ا/ز‏ مقابل /5/ ) ٠‏ 

وبصفة عامة بلاحظ أن نسية عالية من الاعضاء راضون عن أسلوب 
تقديم الخدمات الاقتصادية بينما تنخفض نسبة الراضين عن مقدار وكفاية 
الخدمات الاقتصادية ٠‏ كما يلاحظ أن درجة الرضا تقل بصفة عامة ل فى 
الجمعيات منخفضة الكفاءة عن نظيرتها فى الجمعيات عالية الكفاءة ٠‏ وقد يكون 
تفسير ذلك فى أن كفاءة الجمعيات التعاونية تتوقف على زيادة الخدمات 
الاقتصادية ٠‏ وأن قوة وفاعلية الجمعيات يتطلب زيادة فى مقلدار السلف 
وتخفيضا فى التكاليف على الاعضاء ٠‏ كما يتطلب أيضا اختيار مناسبا لموقع 
مراكز التجميع وارتفاعا بمستوى أسلوب الخدمات الاقتصادية التى تقدم 
للاعمضاء ٠‏ 

الثا : الرضا عن الخدمات الادارية : 

حددت متغيرات الرضا عن الخدمات الادارية كما بلى : 


( 1) الخدمات المتعلقة بوظيفة مدير الجمعية ٠‏ 
( ب ) الخدمات المتعلقة بوظيفة كاتب الجمعية ٠‏ 
رح ) الخدمات المتعلقة بوظيفة أمين المخزن ٠‏ 


)١(‏ جدول 7١‏ ) يبين متغيرات خدمات مدير الجمعية وتوزيع درجة 


11ت 





عد 17ت 


جدول ( 7 ) : متغيرات اكرضا عن خدمات هدير الجمعية 
موزعة مئويا بحسب كفاءة الجمعية 


حسم سس سس ا د ا د ا ع اش ع 














جمعيات عالية الكفاءة جمعيات منخفضة الكفاءة الاجمالى 
الاسلوية ٠‏ ' راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع 
/ / 1 1 17 1 / 1 1 
البيون لسع “رامق ر؟١ |٠٠١٠‏ عرءم ء» ٠ر١٠٠|‏ 6ر48 كرا لرء١٠‏ 
محاولاته لايجاد حل للمشاكل | ٠ره6/‏ ٠ره١‏ *ر١١٠|]‏ هرهملا ٠ره؟‏ ر١٠٠|]‏ هوركم هر5١‏ ٠ر١١٠‏ 
زياراته للمزارع “ركم «رلما ٠ر١٠٠١٠١‏ رملا ر؟؟ ٠ر٠٠٠‏ هر١٠م‏ ورة١‏ ٠ر٠٠١‏ 
طر بقة التعامل مع الاهالى رام ٠ر؟1١ا‏ ر١١٠|‏ ركم را ٠ر١٠٠!|‏ ركم رة١‏ ٠ر٠١١‏ 


7س لح يي يي يخ سا 





يتضح من جدول ( 7 ) ارتفاع فى نسبة رضا الاعضاء عن الخدماتالتى 
يقوم بها مدير الجمعية من حيث مواعيد حضوره وطريقة تعامله مع الزراع 
ومجهوداته لحل مشكلاتهم وزياراته للمزارع ٠‏ وبصفة عامة يوجد هناكارتفاع 
نسبى طفيف فى درجة الرضا عن خدمات مدير الجمعية عند أعضاء الجمعيات 
عالية الكفاءة عن نظيرتها عند أعضاء الجمعيئات منخفضة الكفاءة ٠‏ 


( ب ) جدول ( 8 ) يبين متغيرات خدمات كاتب الجمعية وتوزيع درجة 
الرضا بحسب كفاءة الجمعية 9 


11م 


2 


جدول ( 8 ) : متغيرات الرضا عن خدمات كاتب الجمعية 
موزعة مئويا بحسب كفاءة الجمعية 





0ك 





جمعيات عالية الكفاءة جمعيات منخفضة الكفاءة الاجهالى 
الاملوب راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع) راضون غير راضيين المجموع 
1 1 1 1 1 7 1 ا ا 
الحضور للجمعية ١ر44‏ كر١١(ا‏ مر١٠٠|‏ كر٠.و 9‏ ١روهو‏ -ر١٠٠]‏ كرل4 كر١ا١كا‏ اءرء٠ء٠١‏ 
انحاز العمل آر ”م آرك١ا ١‏ كرام مر١ا١ا‏ ٠ر١٠٠|]‏ كرةقم مره ١‏ ٠ر٠١١‏ 
الامانة فى قيد الحسابات درم رلا١ |٠١٠١‏ لاركم لار*١‏ 0 مر١٠٠|‏ ركم | "#رلا١ا‏ 6ر١١٠‏ 


طر يقة التعامل مع الاهالى ارركم كرلا١ا‏ ٠ر١٠١٠|‏ #رلاقم /ار؟ ١‏ ٠ر١٠٠|‏ ركم ١رلا١‏ ٠ر١١٠‏ 








لا يختلف الوضع العام فيما يتعلق بالرضا عن خدمات كاتب الجمعية 
حيث يبين جدول ( 8 ) ارتفاعا فى نسبة رضاء الاعضاء عن خدماته , الا أنه 
بلاحظ أن درحة رضاء الاعضاء فى الجمعيات المنخفضة الكفاءة عن خدماتكاتب 
الخبعية أعل - ولو شيب بسيطلة .من رفكأ الاعضاء كن التجسعيات الدالية 
الكفاءة » وذلك على العكس فيما لاحظناه فى جدول ( 7 ) الخاص بالرضاأ عن 
خدمات مدير الجمعية ٠‏ 


( ج ) جدول ( 5 ) يبين متغيرات خدمات أمين مخزن الجمعية وتوزيع 
درحة الرضا بحسب كفاءة الجمعية ٠‏ 


1 


-711 هه 


حدول ( 5 ) : متغيرات الرضا عن خادمات أمين المخزن 
موزعة مئويا بحسب عفاءة الجمعية 

















جمعيات عالية الكفاءة جمعيات منخفضة الكفاءة الاجمالى 
الاسلوب راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع 
/ 1/1 / 7 /1 7 / / / 
الحضور للجمعية كرام 5ر١١‏ ٠ر٠٠٠‏ 0ر٠4‏ ٠ر١٠١ |٠١١٠‏ رمام كر١١ا‏ ل٠ر١٠٠١‏ 


ميعاد تسليم مستلز ما تالا نتاج 5ركم/ كر ١‏ لرء١٠١‏ ؟رل/ام /ار؟١‏ ٠ر١٠٠٠|‏ ه6ر6ا6م/ ور ؟١‏ ٠ر١٠٠٠‏ 
الامانة فى تسليم الكميات 5ره66/ كرة١‏ ٠ر٠١٠١‏ وهرة8/ وره١‏ ٠ر١٠٠٠|‏ "رهم لارة ١‏ ٠ر٠٠٠‏ 


طر بقة التعامل مع الاهالى اركم ةر1١ |١٠١١‏ #رلاللم /ار؟١‏ ٠ر١١٠٠|‏ لاآر؟ال/ ا؟ر1 ١‏ ٠ر١٠١٠١‏ 





نتضح من جدول « ).ارتفاع:عام فى درجة رضاء الاعضاء عن خدمات 
أمين المخزن ‏ شأنه فى ذلك شأن مديز: وكاتب الجمعية ‏ ولا يوجد همنا 
اختلاف واضح فى درجة الرضا بين النوغيئن من الجمعيات ٠‏ 

ورصفة عامة يلاحظ أن غالبية الاعضاء راضون عن الخدمات الادارية 
التى يقوم بها كل من المدير والكاتب وأمين المخزن ٠‏ وهناك فرق بسيط فى 
درجة الرضا لصالح مدير الجمعية عالية الكفاءة 2, يقابله فرق بسيط فى درجة 
الرضا لصالح كاتب الجمعية منخفضة الكفاءة ٠‏ وربما يعود ذلك الى امكانية 
بروز وظيفة ودور الكاتب فى الجمعيات الضغيرة ٠‏ كما يوضح الارتباط بين 
الدور الايجابى للمدير ممثلا فى رضا المتعاونين عن خدماته ‏ وبين كفاءة 
الجمعية وفاعليتها ٠‏ ظ ظ 


رابعا : الرضا عن انشطة الجمعية : 


حددت متغيرات الرضا عن أنشطة الجمعية كما بلى : 
(1) الانشطة المتعلقة بالخدمات الأرشادية ٠‏ 

( ب ) الانشطة المتعلقة بالخدمات الاجتماعية ٠‏ 

( ج ) الانشطة المتعلقة بالخدمات الاعلامية ٠‏ 

( د ) الانشطة المتعلقة بالخدمات التعليمية . 


( 1 ) جدول ( ٠١‏ ) دين متغيرات أنشطة الخدمات الارشادية وتوزيع 
درجة الرضا لاسب كفاءة الجمعية ٠‏ ٌْ 


518 


15ت 


جدول ( ٠١‏ ) : متغيرات الرضا عن انشطة الخدمات 
الارشادية موزعة مئويا بحسب كفاءة الجمعية 











جمعيات عالية الكفاءة جمعيات منخفضة الكفاءة الاجمالى 
راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع 
1 / 4 / / 7 72 / 7 
الاجتماعات الارشادية 5رماة دراه ٠ر١٠١٠١٠|‏ لاآار؟"؟» ارلا ٠ر١٠٠|‏ ءراة رةه ٠١٠١٠٠٠‏ 


المساهمة فى الحقول الارشادية] ٠ر5ة؟‏ 0ر51 ٠ر٠١١‏ ٠ر١ا؟‏ ٠ر994‏ ٠ر٠٠٠١|‏ ٠ر؟؟‏ رام ٠ر٠٠١‏ 
توزيع النشرات الارشادية ره ؟ كرة5 ٠ر١٠٠١٠|‏ لآار»؟؟ ارلا ٠ر١٠٠|‏ ٠ره؟»‏ ره ٠ر١٠٠١٠١‏ 
مجهودات المشرف الارشادية ٠ره‏ ٠رة؟‏ ٠ر٠٠٠|‏ +ارناد ور ٠ر١٠٠|]‏ ٠رهة‏ عرة؟ لرء٠١٠‏ 





يلاحظ من جدول ( ٠١‏ ) هبو طكبير فى درجةرضا الاعضاء عن الخدمات 
الارشادية التى تقدمها الجمعية بصفة عامة ٠و‏ بالرغم من أن نسبة رضا الاعضاء 
عن مجهودات المشرف الارشادية تبلغ 8/ » الا أنها تمتبر منخفضة اذا قورنت 
بنسب الرضا عن معظم الخدمات التى درسداها .سابقا » هذا الى جانب الارتفاع 
الكبير فى نسب عدم الرضا عن الجوانب الاخرى للخدمات الارشادية التى 
تقدمها الجمعية » كما هو واضح فى نسب الرضا عن المساهمة فى الحقول 
الارشادية . وتوزيع النشرات » والاجتماعات الارشادية ٠‏ وفى هذا الاطارالعام 
من انخفاض درجة الرضا نجد أن درجة الرضا عن الخدمات الارشادية أعلى 
نسبيا فى الجمعيات العالية عنها فى الجمعيات المنخفضة الكفاءج ٠‏ 


( ب ) جدول ( 1١١‏ ) يبين متغيرات أنشطة الخدمات الاجتماعيةوتوزيم 
درحة الرضا لاسب كفاءخ الجمعية ٠.‏ 


غات 


د ١لا‏ ب 


جدول ( ١١‏ ) : متغيرات الرضا عن انشطة الخدمات 
الاجتماعية موزعة متويا بحسب عفاءة الجمعية 











جمعيات عالية الكفاءة جمعيات منخفضة الكفاءة الاجمالى 
الاسلوب راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع 
/ / /1 / / / / / / 
عمل لجنة فض المنازعات ارملا مر١ا؟‏ ٠ر١٠٠|‏ ارة5 5#ره؟ ٠ر١٠٠|‏ "ركللا مر" ٠ر١٠٠‏ 


المساهمة فى التوفيق بينالاهالى] ٠رة“٠‏ ر١؟»‏ ٠ر١٠٠|‏ 8رلا” /ار ا لر١٠٠|‏ *رلالا ‏ لار"" ٠ر١١٠‏ 
المساهمةفى مشر و ع تنظيم الاسرة :ر1١‏ ركم ٠ر١١٠|‏ كثمر١ا١ا‏ كرهل/ ٠ر١٠١٠|‏ لاره١‏ ؟رةم/ ٠ر٠١١‏ 





يتذمح من جدول )١١ ١‏ ارتفاع فى درحة الرضا عن بعض الخدمات 
الاجتماعية التى تقدمها الجمعية ممثلة فى فض المنازعات ( 2!53/ ) 2 والتوفيق 
بين الاعالى ( ل/الا/ ) ٠‏ غير أن هناك انخفاضا كبيرا فى درجة الرضا بالنسبة 
مساهية الجمعية :فى مشروع تنظيم الاسرة حيث تهبط نسبة الرضا الى 
( لارهةا/ ) فقط ٠‏ ويلاحظ بصفة عامة أن نسبة الراضين عن أنشطة الخدمات 
الاجتماعية أقل فى الجمعيات المنخفضة الكفاءة عنها فى الجمعيات عالية الكفاءة ٠‏ 


ويثسير ذلك الى أهمية الجمعية فى حل المنازعات الزراعية والممل على حل 
الخلافات بين الاعضاء 2 كما يشير الى وجود نقص واضح فى تفهم الدور 
الاجتماعى للجمعية وخاصة فى خدمات هامة فى الريف المصرى مثل المساهمة 
فى مشروع تنظيم الاسرة ٠‏ 


( ج ) جدول ١١>١(‏ ) يبين متغيرات أنشطة الخدمات الاعلامية و توزيع 
درجة الرضا بحسب كفاءة الجمعية ٠‏ 


د كاد 


17 





الاسلوب 


١‏ ستخدام التليفزيون 
شراء الصحف اليومية 


جدول ١>(‏ ) : متغيرات الرضا عن انشطة الخدمات 
الأعلامية موزعة منويا بحسب كفاءة الجمعية 





جمعيات عالية الكفاءة جمعيات منخفضة الكفاءة الاجمالى 


راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع 
/ 1 17 / / /1 04 1 1 





5رة؟ كره/ا ٠ر٠١٠١٠١٠|‏ لار؟" ؟ر/ا؟ ٠ر١٠٠|‏ ء٠ر١ا؟"‏ .رهلا ٠ر٠٠١‏ 
/لار١٠١‏ ؟'ر3م/ ٠ر١٠٠٠١٠|‏ "رلا /ار؟؟ ٠ر١٠٠|]‏ ٠ر١٠‏ ٠ر٠4 ١‏ 


وره؟ ورة/ا ٠ر٠٠٠‏ آره؟ 5رة9و ٠ر١٠٠٠١‏ ٠ره؟‏ ٠رهل/ا‏ ٠ر٠٠١‏ 


يشير جدول ( ؟١‏ ) الى ا نخفاض كبس فى درجحسة رضا الاعضاء عن 
الخدمات الاعلامية التى تقوم بها الجمعيات: التعاونية الزراعية ٠‏ وقد يبكون 
عنصر الامية مؤثرا بالنسبة للنقص فى شراء“ الصحف اليومية أو التعاونية , 
كما قد يكون لعنصر وجود الكهر باء وانخفاض امكانيات الصرف دخل فى 
النقص الشديد فى استخدام التليفز يون خاصة بالنسبة للجمعيات منخفضة 
الكفاءة التى تزداد فيها حدة النقص فى هذه الم بودي العالية 
الكفاءتة ٠.‏ 


( د) جدول (؟١‏ ) يبين متغيرات أنضطة الخدمات التعليمية وتوزيع 
درحة الرضما بحسب كفاءة الجمعية ٠‏ 


7/4 


ع 170ت 


جدول ( ١١‏ ) : متغيرات الرضا عن أنشطة الخدمات 
التعليمية هموزعة مئويا بحسب كفاءة الجمعية 





حجمفيات منخفضة الكفاءة جمعيات منخفضة الكفاءة الاجمالى 
الاسلوب راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع| راضون غير راضيين المجموع 
/ /1 / / 1/1 / / 1 7 
المساهمة فى محو الامية ٠ر١١‏ ٠ر489‏ ٠ر١٠٠|‏ 5رة3 كر؟؟و -ر١٠٠|]‏ ؟*ر١٠١٠‏ /ارةم ٠ر١٠٠‏ 
مكافأة الطلاب المتفوقين ٠ر48‏ ٠ر؟؟ة9‏ ر١٠٠|‏ 6ر١‏ كرقةو ٠ر١٠٠|‏ «رلا ٠ر؟4؟9‏ ٠در١٠٠‏ 


مساعدة الطلاب غير القادرين ٠ر١٠‏ ثرء4 ٠ر٠٠٠|‏ إر. ١ر948‏ ٠ر١٠٠|‏ /مرة4 كر ١؟‏ ٠ر١٠٠١١‏ 


تتفق نتائج جدول ( ؟١‏ ) مع نتائج جداول )١9( 20)١١( 2 )٠١(‏ من 
حيث هبوط درجة الرضا عن أنشطة الجمعيات التعاونية ٠‏ فيشير هذا الجدول 
١١(‏ )الى الخفاض كبير جدا فى درجة الرضا عن الخدمات التعليمية للجمعيات 
التعاونية 2» كما تتحدد هذه الدرجة الى قرب الانعدام فى الجمعيات منخفضة 
الكفاءة ٠‏ واذا كان للجمعيات عذر فى تقديم الخدماتوالانشطة السابقة فلايمكن 
أن يوجد لها عذر فى تقصيرها فى تنقديم الخدمات التعليمية ٠‏ ولعل التفسير 
الوحيد لهذا النقص الخطير هو عدم فهم دور الجمعية وسوء الادراك عنهما 
والتصور الخاطىء باقتصار اخدماتها على الحانب الاتتصادى(١)‏ 


د كلاد 


ملخسسص 
استهدف هذا البحث دراسة الرضا عن مختلف الخدمات والانشطة 
التعاونية عند أعضاء الجمعيات التعاونية العالية الكفاءة والجمعيات التعاونية 
المنخفضة الكفاءة ٠‏ واختيرت عينة البحث من جمعيات تعاو نية زراعية بمحافظة 


١‏ أن أغلب أعضاء الجمعيات التعاونية راضون عن أسلوب تقديم 
الجمعيات للخدمات الزراعية ,2 وأنهم بعتمدون عليها اعتمادا يكاد يكون مطبقا 
8 الحصول على مستلزمات الانتاج » وأن أى نقص أو تقصبر فى الحصولعل 
هذه المستلزمات له الاثر البالغ فى درجة رضا الاعضاء عن الجمعيات 
التعاونية ٠.‏ 


5 أن أعضاء الجمعيات التعاونية يعتمدون الان اعتمادا كبيرا عل 
الخدمة الالية الحديثة التى نقدمها الجمعية 2» بحيث ينعكس أى نقص فيها أو 
عدم ننليم آدائها فى درجة رضا الاعضاء عن الجمعيات التعانية ٠‏ 


 "“‏ أن زيادة مقدار السلف النقدية والتوفير فى تكاليف التسويق 
النعاونى وحسن اختيار موقع مراكز التجميع من أهم الخدمات الاقتصادية 
المؤاثرة دى زيادة درجة رضا الاعضاء عن الجمعيات التعاونية ٠‏ 


؟ ل أن أعضضياء الجمعيات التعاونية يدركون أهمية الخدمات الادارية 
التى بغدمها مدير الجمعية فى زيادة قوة وفاعلية جمعياتهم 8 


ه ‏ أن الجمعيات التعاونية الزراعية بوضعها الراهن لا تمارس|أخدمات 
الارشادبة والاجتماعية والاعلامية والتعليمية من أنشطتها ٠‏ 


د - أن هناك حاجة الى التوعية بالجانب الاجتماعى للجمعيات التعاونية 
من حدث أهميته وعدم اقتصارها على الجانب الاقتصادى ٠‏ 


دلالاا ات 
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تت 1 


المر أ “لسسع 


٠ التعاونيات فى الوطن العربى‎ ٠ ١1337 ٠ جامعة الدول العربية‎ ١ 
٠ المؤتمر العاشر للشئون الاجتماعية والعمل , القاهرة‎ 

؟ ‏ خليل » محمد عبد الودود ٠ ١975 ٠‏ الفلسفة الاشتراكية التعاونية 
وفلسفة التعاون ٠‏ دار المعارف ٠‏ القاهرة . 


٠ الاقتصاد التعاونى الززاعى‎ ٠ ١9337 ٠ شيانة 2 زكى محمود‎  '“ 
٠ القاهرة‎ ٠ دار المعارف‎ 


5 ل عبد الرحمن 2« جابر جاد ٠ 556 ٠‏ اقتصاديات التعاون ٠‏ دار 
النهضة العر بية ٠‏ القاهرة ٠‏ 


ه ‏ راشد ء محمد جمال الدين 2 فاطمة محمد كاظم ٠ ١91/8 ٠‏ العلاقة 
بين الادراك لمسئوليات العضوية وكفاءة الجمعيات التعاونية الزراعيية فى 
جمهّورية مصر العربية ٠‏ مجلة البحوث الزراعية ٠‏ طرابلس , ج٠ع٠ل٠‏ 
( تحت الطبع ) ٠‏ 

5 كاظم » فاطمة محمد ٠ ١91/9 ٠‏ دراسة وصفية لبعض العودمل 
المؤثرة على تصرفات وآراء المزارعين تجاه الجمعيا تالتعاونية الزراعية بمحافظة 
أسيوط ٠‏ رسالة ماجستير ٠‏ كلية الزراعة , جامعة أسيوط . أسيوط ٠‏ 

لاه نوار محمد حلمى ٠ ١9558 ٠‏ دراسة تحليلية اجتماعية للجوموعيات 
التعاونية فى ج٠م٠غ٠‏ تحليل للعلاقة بين أنماط العضوية وبعض المتغيرات 
فى الجمعيات التعاونية بمحافظة الجيزة ٠‏ قسم الاقتصاد الزراعى 2 كلية 
الزراعة , جامعة القاهرة ٠‏ الجيزة ٠‏ 
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580 ده 


لم 2 لمروة 


1 وات انوزير 
يلية الَرسية _ مامعة الفاتم 


لو يويك ؟ 


نحاول فى هذا المقال أن ثر سم صورة مبدئلية لملامح شخصية المرأة 
البدوية المعاصرة من واقع بحث ميدانى أجريته على سكان صحراء مصر الغر بية 
صيف عام ١91/50‏ م والذى كان يهدف بالدرجة الاولى الى وضع تخطيط شامل 
لهذا الجزء من جمهورية مصر العربية كجزء متمم للخطة القومية الشاملة , 
وكمحاولة للبحث عن حلول للمشاكل الاقتصادية والديموجرافية والاجتماعية 
فى وادى النيل والتى نتجت أساسا عن الزيادة السكانية الخطيرة فى هذا 
الوادى وأصبحت تضغط بشدة على خطط التنمية 2 وذلك بايجاد طرق 
ووسائل مختلفة لتحقيق ما يشسبه الاكتفاء الذاتى للمنطقة , الامر الذى سيحقق 
زيادة فى دخل الفرد فيها من جهة » كما يساهم فى توفير الغذاء على المستويين 
المحلى والقومى من جهة ثانية , ولما كان عنصر تنمية القوى البشريية يشكل 
محورا أساسيا فى خطط التنمية , كان لابد من أن يؤخذ فى الحسبان جهود 
المرأة والرجل معا فى تنفيذها وأن يقيم دورهما فيها تقييما موضوعيا , أى كان 
لا بد أن تشملهما عينة البحث وذلك بأن ندرس اتجاهاتهما ومواقفهما وأن 
تعرف آراؤهما بالنسبة لهذه الخطط وبالنسبة للحلول المقترحة للمشاكل التى 
تعترض تنفيذها على الوجه الاكمل ٠‏ 


هذا وسوف لن نتعرض فى هذا المقال لجوانب البحث كلها وانما سوف 
نقصر الجزء الاوؤل على رسم اطار تصورى أموضوع ( ملامح هن شخصية المرأة 
البدوية ) وذلك بطرح بعض المفاهيم والنظريات المتصلة به وهو ما سسوف 
يساعدنا على وضع الفروض التى استعنا بها فى وضع اطار الجزه الميدانى ذلك 
الذى سوف ننشره باذن الله فى العدد الثانى من هذه المجلة ٠‏ 


لها باحثون كثيرون من قبل(١)‏ بعكس شخصية المرأة البدوية واضعين نصب 
أعيننا استحالة فصل شخصية المرأة عن الرجل ؛ فكلاهما يتفاعلان مما فى 


-- 5م 


نفس المواقف ويشست ركان فى عملية التكيف لبيئتهما , كما يؤديان دورا محددا 
ووظيفة اجتماعية مستقرة الاوضاع الى حد كبير , الامر الذى نفترض معسهة 
تكامل أدوىارهما مما يزيد فى توضيح دور القيم والمعابير المتصلة بتشكيل 
ملامح شخصيتهما ١ ٠‏ 


صعوبات نظرية ومنهجية : 
ويلاحظ أن شخصية المرأة عموما وشخصية المرأة العر بية خصوصا لم 
تحتل مكانها اللائق فى البحوث السسيولوجية ‏ بعكس البحوث والدراسات 
النفسية ‏ الى وقت قريب فاذا ما استثنينا الدراسات الانثرو بولوجية .التى 
تناولت بعض جوانب من شخصية المرأة البدائية أمثال تلك التى قامت بها كل 
من مارجردت ميد لمج .84 )١(‏ وروث بنداكت اءالعمع8 .8 (5), 
فيمكن القول ان نموذج شخصية المرأة فى مختلف المجتمعات ولا سيما المتحضرة 
منها لم تنل اهتماما كبيرا من علماء الاجتماع اللهم الا فى الحقبة الاخيرة من 
عرن العشسرين . عندما أولت المنظمات والهيئات الدولية اهتمامها بهدف 
معرفة ١اتحاهات‏ المرأة ومواقفها حيال بعض مشسروعات التنمية كمشروعات محو 
.مية والمشروعات الصحية والتعليمية والثقافية 2 ونحو بعض مجالات حياتها 
كنوع الدراسة والعمل المفضل ٠‏ 


ويمكن تلخيص عوامل هذا التلكؤ فى البحوث التى تتناول شخصية 
المرأة عموما وش شخصية المرأة العربية خصوصا فيما إلى : 


قيام علم الاجتماع على أكتاف العلماء من الرجال شأنه فى ذلك شأن 
بقية العلوم الاخرى * 


تركيز الحركات النسائية لجهودها على الدعوة لتحقيق مساواة المرأة 
بالرجل فى مختلف مجالات الحياة واهمالها للدراسات العلمية المتصلة بالمرأة 
على الرغم من أنها الطريق الوحيد لفهم شخصيتها وبالتالى امكان وضع البرامح 
الاصلاحية لاوضاعها بشكل موضوعى جاد ٠‏ 


تركيز رجال الادب من شعراء وقصصيين وروائيين على الجوانب 
الوجدانية من شخصية المرأة واهمالهم للجوانب الاخرى منها » فضلا عسسن 
مبالغتهم اما فى تمجيد أو تحقير بعض شخصيات النساء الشهيرات وابراز 
دورهن فى نجاح أو فى فثسل بعض الرجال مع التقليل من شأن المرأة العادية 
تلك التى تقوم بالعمل اليومى الشاق فى سبيل توفير لقمة العيش لاسرتها * 
ولكى نوضح هذه النقطة لا بد أن نتذكر على سبيل المثال ما يزخر به ترائثنا 
الثقافى وما 'نضمه أعمال أدبائنا ومؤرخينا من مجلدات ممن تعرضوا لبعض 


اث 


جوانب شخصية المرأة العربية فى مراحل تطورها .2 كما يكفى أن نستعرض 
بعض أعمال المصلحين الاجتماعيين العرب أمثال الامام محمد عبده وقاسم أمين 
وغيرهما لندرك المنهج الذى انتهجوه وكيف قصروآأ كنا باتهم على الدعوة 
بضرورة أن تشمل حركة الاصلاح الاجتماعى المرأة وبضرورة أن ,يفسح المجال 
أمامها لكى تنئل حظا من التعليم بهدف أن تصبح قادرة على صناعة الاجيال 
بشكل مؤثر وفعال ٠‏ 


- تركيز رجال الشريعة حين تناولوا شخصية المرأة' العربية على مقارئة 
مركزها فى الجاهلية والاسلام وابراز أنواع الحقوق التى حصلت المرأة المسلمة 
عليها مقارنين اباها بحقوق المرأة المسيحية فى أوروبا ٠‏ ومع أننا لا نغفضل 
ما للجانب التشريعى من أهمية أكيدة فى تدعيم مكانة المرأة فىالمجتمع وبالتالى 
فى تنمية جوانب شخصيتها الا أنه ليس هو الجانب الوحيد فى هذا المجال , 
لا سيما اذا ما تذكرنا كيف أن حقوق. المرأة المسلمة قد تندهورن فى العصور 
المظلمة التى مرت بها الامة العربية , الامر الذى زاد من التقليل من أهمية 
الجانب التشريعى فى حياة المرأة العربية من الناحية العملية 2 كما أدى الى 
تقاعس رجال التشريع فى تطوير هذا الجانب بشكل يتفق مع متطلبات العصر 
وبما لا يتنافى مع روح الاسلام ٠‏ 


ب كذلك فان عزوف المرأة عن تعر يض شخصيتها للتمحيص والتشريح 
يمكن أن نرجعه بالدرجة الاولى الى تخوفها من كشف هذه الجوانب اذ ألقى 
فى روعها أنه اذا ما ظلت شخصيتها مسربله بالغموض فسوف يزيد ذلك من 
عوامل سحرها وجاذبيتها ٠‏ 


كذلك فان عزوف الرجال العلماء عن تطبيق دراسة مناهج الشخصية 
على المرأة العربية كان راجعا بالدرجة الاولى الى اعتبار شخصيتها محرمة على 
الغرباء » فضلا عن تأخر استخدام علمائنا للمنامجالكمية فى البحوثوا كتفائهم 
بالمناهج الوصفية أو الكيفية » ويكفى أن نسوق دليلا على هذا القول وهو خلو 
السجلات الرسمية من تسجيل دقيق للمواليد والوفيات من النساء ولا سيما 
فى المجتمعات الريفية والصحراوية وحتى وقت قريب جدا ء, كما يلاحظ أنه 
ما زالت هناك بعض المناطق فى وطننا العربى نعزف عن عرض الفتيات والنساء 
على الطبيب الرجل », فكيف اذن والحالة هذه أن تعرض جوانب شسخصيتها 
للبحث والتمحيص العلميين من جانب العلماء الرجال ؟ ويمكن القول ان المرأة 
البدوية ما زالت نعيش أسيرة خيمتها أو حجرتها ولا يسمح [ها الا فى حالات 
خاصة أن تتردد على دور العلم أو المئؤسسات الترفيهية حتى فى حاألة اقامتها 
بالمدنة 9 


كذلك فان تناول شخصية المرأة ‏ بدوية كانت أو ريفية أو حضرية ب 
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انجليزية كانت أو فرنسية أو روسية أو عربية ‏ قد يواجه من حيث المبدأ 
اعتراضات علمية منهجية لا يستطيع العالم أن يغفلها » فلقد يثير البعض 
اعتراضهم على هذه المحاولة من خلال توجيههم للسؤال التالى : 


كيف يمكن أن نتناول شخصية المرأة البدوية ‏ أو حتى شخصية أية 
امرأة فى أى مكان وهو ما يعنى وجود سمات ثابتة لنموذج شخصيتها الامر 
الذى سوف يعرض الباحث لمحاذير التعميم ومخاطره وهو ما لا يقبله العلم 
اللهم الا اذا أحيط بحثه بضمانات كافية » ومثل هذه الضمانات وان أدث الى 
تضييق التعميم , الا أنها لا تنفى مخاطره » فضلا عن أن الملاحظة الدقيقة , 
وهى وان لم تكن عملية بالمعنى الدقيق ‏ نؤكد أن تلك الاحكام العامة التى 
يشيع اصدارها على شخصية المرأة الفرنسية أو الروسية أو العربية مثسلا 
كثيرا ما تغفل العوامل الكامنة التى أنتجت نموذج شخصية هذه أو تلك , 
لا سيما اذا كان الحكم عليها قد صدر عن بعض الرحالة أو بعض علم ساء 
الانثر بولوجيا الذبين يجهلون تفصسيلات الظروف التاريخية والعوامل 
الاقتصادية والاجتماعية والثقافية التى أنتجت مثل هده النماذج والذين 
كثيرا ما يعمدون الى تفسير شخصية هذه المرأة أو ذلك الرجل ٠‏ من زاوية 
قيمهم السائدة فى مجتمعاتهم لا سيما حينما يجهلون لغتهما ٠‏ 


ولزيادة توضيح هذه النقطة نأتى بسمة كثيرا ما توصف بها المرأة 
البدوية فضلا عن الريفية وهى خضوعها لزوجها خضوع الجارية أو الامة 
لسيدها , وهو:وصف هبالخ فيهان لم يكن غير حقيقى اذ يتضح من الشواهد 
والادلة الانئروبولوجية أن المرأة البدوية فى مجتمع صحراء سيناء مثلا يمكن أن 
تذهب بسمعة الرجل ٠‏ ناهيك بسمعة قبيلته التى ينتمى اليها , اذا ما ألصقت 
به ادعاءها وهو الاعتداء فى عرضهاأً وهى فى هذه آلحالة مصدقة من قومها اذ 
يؤخذ بأقوالها أو ادعاعاتها فيحكم على الرجل اما بالتجر يم أو بالغفرامة أو 
الزواج منها(؟) ٠‏ 


اعتراض آخر يمكن أن يثار ضد دراسة من نوع دراستنا هذه وهو 
اذا ما توخى الباحث الموضوعية ٠‏ فلابد من أن يطبق بحثه على عينة كبيرة 
صادقة تمثل مجموع المرأة البدوية التى تعيش فى مناطق صحراوية أخرى , 
وكذلك المرأة الريفية الثى تعيش 'فى ريف مصر كذلك الحضرية التى تعيش 
فى مدنها 2 وفى مثل هذه الحالة يمكننا أن ننطلق من افتراضنا الاساسى وهو 
أن المرأة البدوية التى تنتمى الى هذا المجتمع الصحراوى من مجتمعنا العربى 
تمثل بدرجات متفاوتنة نمطا عاما هو نمط ( شخصية المرأة البدوية ) ولابد 
فى هذه الحالة من أن نقوم بدراسة منهجية منظمة على عدد كاف من النسساء 
البدويات . ومقارنتها بعدد كاف من النساء الريفيات والحضريات » حتى 
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نتأككد من وجود تلك السمات العامة فى مجموعهنءوتبعا لنتيجة هذه الدراسات 
يمكن أن يتحدد اذا ما كانت الدراسة عن شخصية المرأة البدوية ممكنة أو غير 
ممكنة , كذلك من الممكن أن نقارن بين شخصية الرجل البدوى بالمرأة البدوية 
حتى نتبين ما إذا كانت هناك ثمة فروق جوهرية بين الجنسين الامر الذى 
بحتم أن نلتزم بعينة مقارنة من رجال البدو ونسائهم لنتبين المدى الذى تأثرت 
به معالم شخصية هؤلاء وأولئك بهذه الفروق الجنسية والى أى حد تأثرت 
النماذج الاساسية لشخصية المرأة والرجل البدويين بالوظيفة البيولوجية 
وبالادوار الاجتماعية لكليهما وتحديد الدور الذى تلعبه الثقافة فى صلب قوالب 


بسحف متع ما ٠‏ 
مدى امكانية دراسة النماذج الاساسية للشخصية : 


ومهما يكن من وجاهة الاعتراضات السابقة . فان درااسة النماذج 
الاساسية للشخصية قد قطعت شوطا بعيدا سواء فى ميادين الدراسات النفسية 
أو الانثرو بولوجية أو السسيولوجية كما أن هذه المحاولات سوف تفتح محالا 
أمام دراسات أخرى من هذا ألنوع , لا سيما وأن شخصية المرأة عموما بدأت 
تحظى باهتمام العلماء والمراكن العلمية للبحوث والمنظمات والهيئات الدولية 
فى الحقبة الاخيرة من القرن العشسرين وكانت تستهدف أساسا معرفة أسياب 
التخلف والتقدم فى المجتمعات المختلفة منطلقة من فرض أساسى وهو أن المرأة 
هى عامل رئيسى وراء تخلف هذه المجتمعات أو تقدمها , ليس لكونها تلعب 
دورا رئيسيا فى ننشئة الاطفال اجتماعيا فحسب . بل لكونها تلعب دورا 
أساسيا فى انجاح خطط التنمية فى البلاد المختلفة ولا سيما النامية منها أيضاء 
كما أدى تقدم علم النفس الاكلينيكى(*) الى تكثيف الدراسات العلمية المتصلة 
بشخصية المرأة ولا سيما فى المجتمعات المتقدمة التى آمنت بطرق التحليل 
النفسى وبمناهجه , وربطت بين مشاكل الفرد فا باختلال توازن همده 
الشخصية ,2 فضلا عن هذا فان التكامل المنهجى للعلوم الاجتماعية أدى الى 
زيادة الانتفاع بالنتائج التى توصلت اليها هذه العلوم كل فى دائرة اختصاصه 
الامر الذى أدى الى التوصل الى نظر يات مختلفة ساعدت على تفسير الدوافع 
الكامنة وراء هذه النماذج الاساسية للشخصية ٠‏ 


على أنه لابد من أن نتذكر فى هذا الصدد اختلاف اتجاهات علماء النفس 
الفردى عن علماء النفس الاجتماعى وعلماء الاجتماع والانثرو بولوجيا من حيث 
ابراز الاواذل لدور الفروق الفردية فى تكوين الشخصية فى الوقت الذى 
يركز الاخرون فيه على مبدأ الوحدة الانسانية وعلى دور التراث الالسانى 
المسترك فى هذا التكوين , الامر الذى ساعد على وضع بعض النظريات التى 


تتناول الشخصية المنوالية لإاأأهده6:5م أة00, أو الشخصية القومية 
بواتاهمهوععم أقحولاقن أو النموذج الاساسى للشخصية ٠٠‏ ذلك الذى 


-/ما8م5؟ ب 


يتكون من مركب خصائص الشخصية (المتفقة مع المدى الشامل للنظم السائدة) 
فى داخل ثقافة(١)‏ ما ) , وهو ما يتحقق عند العدد الاكبر من أفراد مجتمسع 
محدد بالذات ولبسس من الضرورى تحقيقة عند أفراد هذا المجتمع جميعا 
نتيجة لتلك التجارب المشتركة منذ مرحلة الطفولة ٠‏ 


هذا ولقد توافرت الادلة الانثرو بولوجية على أن للشعوب البدائيية 
شخصيات أساسية تميزها أى لها خصائص أو طابع قومى 'نتسم به ففى سنة 
1 م على سبيل المثال بدأ الانثرو بولوجى رالف لينتون موامنا .6 
والمحلل النفسانى ابراهام كاردئر 0106| .لل سلسلة من الاستكشافات 
المشتركة التى تشير بوضوح الى تلك العلاقة المستركة بين الثقافة والشخصية 
وذلك عن طريق دراسة تفصيلية لبعض التقارير المكتوبة عن عيدة مجتمعات 
بدائية وقرية أمريكية حديثة(") ٠‏ 


على أن محاولات دراسة الشخصيات الاساسية القومية للشعوبالمتمدينة 
خطت خطوات حثيثة منذ أواخر الحرب العالمية الثانية سنة ١955‏ م وذلك 
حين أعلنت جمعية الدراسات النفسية للمشكلات الاجتماعية فى الولايات 
المتحدة عن أملها فى اقامة علم يدعى بعلم الطابع القرمى لنماذج الشخصيات » 
وكان الهدف الاساسى من وراء انساء هذا العلم هو أنه اذا ما تم معرفةالنماذج 
الاساسية للشخصيات القومية أمكن التنبؤ بالسلوك المستقبل لهذه الامة أو 
لتلك الدولة وقت تصاعد الاحداث التى كثيرا ما تؤدى الى المواقف المتأزمة 
واثارة المساكل بين الامم على المستوى العالمى » أى أنه بفضل هذه المعرفة 
يمكن أن يتفادى' صدام متوقع فى حالة الصراع الدولى ٠٠‏ 


مفهوم الشخصية © برازاهموومع7 أه (مععمه © 


الشخصية مشتقة من كلمة شخص ‏ 2500م ٠‏ والفرد منا لايولد 
شخصا ولكنه بولد . ولديه الاستعداد ليصبح هذا الشخص بالذات 2 وذلك 
بفضل المؤثرات الاجتماعية والثقافية التى تلعب دورها فى توجيه الااستعدادات 
الفطرية كما تؤثر على الجهاز العصبى ٠٠‏ ولكى يصبح الفرد شخصا لابد وأن 
يكتسب اللغة وبهذا يكتسب الفكر ويتشبع بالاهداف والمثل والقيمء كما يتمكن 
من أن يتقاسم مع الاخرين السمات الاجتماعية التى تتميز بقدر كبير هن 
الشمول والعمومية فى جميع المجتمعات الانسانية وهى اللغة والمراكز والادوار 
والانتماءات والقيم 66.. وأهم من هذا كله يتقاسم معهم المعابير الاخلاتقتية 
5 أقنممم 


فالشخصية(8) اذن عبارة عن عالم صغير يعكس العالم الكبير الثقافى 
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والاجتماعى ذلك العالم الذى بولد فيه الفرد وبعيش ويموت » ذلك لان حياة 
الفرد تتحدد أولا من خلال عالمه الاجتماعى ثم من خلال الخصائص البيولوجية 
لكيانه العضوى , وحتى قبل أن يولد ككيان عضوى يتدخل هذا العالم الثقافى 
الاجتماعى فى التاثير على خصائصه وتحديدها , ويظل ملتزما بعملية تشكيل 
شخصيته حتى وفاة الفرد (1) ٠‏ 


ويبؤكد سوروكين ‏ 500118 على تأثير البيئة الثقافية الاجتماعية 
فى تشكيل ملامح الشخصية , الا أنه يعتبر الفرد والشخصية من ناحية 
المجتمع والثقافة من ناحية أخرى عناصر مستقلة ومتفاعلة فى كل واحد , 
ولكن ليس هناك تطابق كامل بين الثقافة والشخصية ٠‏ أى أن سوروكين وهو 
يؤكد الطبيعة التعددية لبناء الشخصية يعتبر أن تعدد الذوات ( جمع ذات ) 
داخل الفرد ما هو الا انعكاس لتعدد الجماعات والانا الاجتماعية 8303© ا18أ506 
المتعددة للفرد الناشئة عن عضويته فى جماعات مختلفة(١١) ٠‏ 


أما مفهوم الثقافة فهو كما يعرفه بيترم سوروكين فى كتابه ( الديناميات 
الاجتماعية والثقافية يأنها : 


( مجموع كل شىء يخلقه أو يعدله النشاط الشعورى أو اللاشعورى 
لاثنين أو لاكثر من الافراد المتفاعلين مع بعضهم أو الذين يؤثر أحدهم فى 
تحديد سلوك الاخرين ٠ )١١(‏ 


وتبدو أهمية التفاعل الهادف بين فردين أو أكثر بالنسبة لموضوع بحثنا 
باعتباره ( أصدق النماذج تمثيلا لاية ظاهرة ثقافية اجتماعية )١١(‏ ) لا سيما 
اذا ما نذكرنا أن هذا التفاعل الهادف يتضمن ثلاثة مكونات رئيسية مترابطة 
ترابطا وثيقا وهى : الشخصية باعتبارها موضوع التفاعل والمجتمع باعتباره 
مجموعة الشخصيات المتفاعلة والثقافة باعتبارها مجموعة المعانى والقيموا معا بير 
الموجودة لدى الشخصيات المتفاعلة وباعتبارها كذلك مجموع الوسائل التى 
تشكل هذه المعانى وتجعلها اجتماعية وتقوم بتوصيلها(١١) ٠‏ فاذا ما انخذت 
هذه الافكار والقيم شكل المعابير التى على أعضاء الجماعة الانصياع لها تصبح 
هذه الجماعة الاجتماعية منظمة طبقا للتفاعل الموجود بينها ٠2‏ كما لابد وأن 
تقوم هذه الجماعة الاجتماعية حول فكرة موجهة أى ]م ند 012 
تعبر عن القيم التى يتعين على الجماعة تحقيقها 2 أو قد تقوم حول مصلحة 
أو موقف وكما يشير الى ذلك ماكيفر 6علأهة/ا وبيج هو ٠. )١4(‏ 


واذا كانت الشخصية تتضمن مفهوم الشخص أو ما يتقاسمه الفرد مع 
الاخرين من بنى جنسه » فان الشخصية تشير أيضا الى ما يميز أى شخص »2 
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فالشخصية عى مجموع ما يمتلكه الشخص من سمات ومن قيم تنبئق منها 
تطلعانه كالمثل والمعايير والسلطة والجنس وهو كما رأينا مفهوم مجرد يمكن 
أن نطبقه على مفهوم شخصية المرأة البدوية ٠‏ 


كذلكاتضح أنمفهوم الشخصية يستند الى نظررية مركب السمات وهى : 
أن هناك صفات أو خصائص معينة تكمن وراء السلوك الظاهر للفرد ومن الممكن 
تحديدها على أساس افتراض نوع من الثبات وهذه السمات قد تكون عامةجدا 
تؤاثر اما فى كل أو معظم سلوك الفرد 2» وقد تكون خاصة أو بالغة الخصوصية 
تؤئر فى مواقف معينة ٠‏ ويعتقد البورت .//ا .© 1]وم|اث )٠١(‏ أن هناك 
تشابها بين الشخصيات المختلفة وبرد هذه التشسابهات الى أثر الثقافة ومراحل 
النمو المختلفة والظروف الجوية المحيطة وغير ذلك من العوامل » على أنه من 
المؤكد أن هذه التشابهات هى مجرد نواحى تقريبية وليست بمثابة قانون عام 


للجنس البشرى ٠‏ 
فروض مفهوم شخصية المرأة البدوية : 


يمكن تحديد الاطار التصورى لهذا الموضوع فى مفهومين اثنين : 
مفهوم الشسخصية ومفهوم المرأة البدوية . 


أما مفهوم الشخصية فهو كما سبقت الاشارة مفهوم مجرد يشير الى 
مركب هن السمات نتيجة تفاعل عوامل متعددة تأتى على رأسسها الوراثة 
الطبيعية والبيئية الفيز بقية والاجتماعية والثقافية كما تتضمن الخبرا تالخاصة 
للفرد وللجماعة , فاذا قرنا مفهوم الشخصية بالمرأة البدوية أمكن القول 


بصورة هبدئية : 


ان شخصية المرأة البدوية فى تكاملها المفردبرزت نتيجةالعوامل السابقة 
بحيث نبدو فى صورة مميزة على غيرها من الشخصيات وان كان يصعب علينا 
فصل وتحديد أثر كل عامل على حدة , وذلك نظرا لتداخل هذه العوامل فى 
تكوين الشخصية وبسبب صعوبة التوصل الى مقاييس دقيقة تحدد أثر كل من 
الورانة البيولوجية والاجتماعية والبيئية الفيزيقية والثقافية والخبرات 
الخاصة » هذا على الرغم من المحاولات العديدة التى بذلها الكثيرون من علماء 
الوراتة والبيئة لكى ,يفصلوا أثر كل عامل على حده ولهذا فلقد اتفق على تفسير 
الشسخصية الذاتية أو الاساسية لجماعة من الناس فى عمومها بدلا من تفسير 
شخصية بعينها ٠.‏ 


واذا ما انطلقنا بصفة مبدئية من الفروض التى وضعها كل من كلوكهوهن 
مطوطلاءناكا ومورى ‏ بإهمعن//١‏ وشنيدر عل أعمةء؟ فى كتا بهم 
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الذى تناولوا فيه موضوع الشسخصية وتأثرها بالطبيعة وبالمجتمع3١١)‏ 
وبالتقافة وممى : 


أن كل انسان هو فى بعض نواحيه اما أن يشسبه كل الناس أو أن يشبه 
بعض الناس أو أنه لا يشبه أى انسان , تمكنا من الاتفاق على بعض الاسس 
التى سوف نرتكز اليها فى تحدايد بعض المفهومات بالنسبة لشخصية المرأة 
البدوية ٠٠‏ أما من حيث الفرض الاول وهو القائل بأن كل انسان ,يشبه كل 
الناس فهو راجع أساسا الى ذلك التراث المشسترك بين بنى الانسان من حيث 
الوراثة البيولوجية ومن حيث الحاجات الاساسية أو الضرورية ومن حيث 
أنماط السلوك التى يشسترك فيها جميعهم على الرغم من انتمايهم الى مجتمعات 
مختاغة وثقافات متباينة ٠٠‏ وفى هذا الصدد لابد أن تتذكر الاختلاف فى 
وجهات نظر علماء النفس الفردى بالنسبة لعلماء النفس الاجتماعى وعلماء 
الاجتماع والانثروبولوجيا الاجتماعية من حيث ابراز الاوائل لدور الفروق 
الفردية فى نكوين الشخصية », فى الوقت الذى يبرز فيه الاخرون مبدأالوحدة 
الانسانية ودور التراث الاجتماعى المشسترك فى هذا التكوين الامر الذى مكن 
العلماء من وضع بعض النظريات التى تتناول الشخصية المنوالية أو النموذج 
الاساسى للنشخصية وذلك حين ركزوا دراستهم فى ظاهرةالوحدة الاجتماعية, 
وهو ما لعاى أن هناك مجموعة من السمات الاجتماعية والمزاجية والذهنية 
والجسمية تسم سلوك شخص ما وتطبع تصرفاته وتحدد نوع استجاباته 
للمشاكل وايجاد الحلول لها ومن هنا قيل ان للامم وللشعوب وللجماعات 
الفرعية شخصيات نخاصة تميزها وتنفرد بها على غيرها من الامم والشعوب ٠‏ 


وعلى هذا يمكننا أن نقول ان هناك شخصية للمرأة البدوية وأاخرى 
للريفية وثالئة للحضرية وهذه الاخيرة تتميز بأنها قطعت شوطا بعيدا فى 
مجال العلم ومجال الصناعة بمقارنتها بالاخرتين ٠٠٠‏ 


أو لجماعة ما بأنه مجموع الصفات المشتركة الثابتة نسبيا والتى يتسم بها 
الكيار الراشدون من أفراد هذه الامة أو الجماعة وقت دراسة هذه الظامرة 
أصبح لزاما علينا أن نطبق منهج قياس الاتجاهات والقيم الاساسية لعينةممثلة 
لهذه الامة أو لتلك الجماعة كما نقيس مثلا اتجاهات قبيلة من البدو نحو 
العدوان والحرب أو نحو المرأة أو نحو مشروعات التنمية أو نحو قبيلة من 


وهناك الكثير من الشواهد والادلة الانثرو بولوجية التى تشير بوضوح 
الى امكان التوصل الى معالم بعض النماذج للشخصية الاساسية لكثير مسن 


كك 


الجماعات وهى التى أدت الى وصف قبيلة ما بالدعهة والتفاؤل والتعاون 
والتسامح والميل نحو الايجابية والبعد عن العنف فى حين وصفت أخرى 
بالعدوان وحب الفتال , كذلك أمكن وصف البدو بأنهم أقرب الى الشسجاعة 
والى عمل الخير بإذا ما قورنوا بأهل الحضر وأن أهل الحضر يمتازون بالذكاء 
وبالفطنة اذا ما قورنوا بأهل البدو ٠٠‏ 


هذا ولقد سبق ابن خلدون غيره من العلماء الذين اهتموا بمعرفة أثر 
حياة البداوة والتحضر فى سمات الشخصية البدوية والحضرية 2 فوصف 
الاولى بالشجاعة و بالخير وبالذكاء ٠٠‏ وفى هذا الصدد يقول فى مقدمته : 


( ان أهل الحضر ألقوا حجنو بهم فى مهاد الراحة والدعة وانغمسوا فى 
نعيم الترف ووكلوا أمرهم فى الحدافمة عن أموالهم الى افحاكم الذى بسو سهم 
والحامية التى تولت حر | ستهم ٠‏ وأما الندو فهم لتفردهم عن المجتمع وتو حسهم 
فى الضواحى و بعدهم عن الحامية وانتباذهم عن الاسوار والابواب قائمون 
بالمدافعة عن أنفسهم ولا يكلونها الى سواهم ولا يثئقون فيها بغيرهم ٠٠‏ وقد 
صار لهم البأس خلقا والشجاعة سجية .")2 


هذا من حيث .سمة الشجاعة , أما من حيث سمة الخير فيقول ابن خلدون 
( فأهل البدو أقرب الى الفطرة الاولى وأبعد عما ينطبع فى النفس من سسوء 
الملكات بكثرة العوائد المذمومة وقبحها ) ٠‏ 


وفى مقارنة ابن خلدون لاهل الحضر ‏ بالبدو من حيث سسممة الذكاء .٠‏ 
يقول : ( ان الحضرى قد امتلاً من الصنائع وملكانها وحسن تعليماتها ) ولكن 
ها يلبث أن يعرج على هذا القول فيشمير الى (أن من أه ل البدو من هم أعلى مرتبة 
فى الفهم والكمال فى عقله وفطرته ) وتعليله لذلك بأن ما ظهر على أممل الحضر 
منفطنة وذكاء انما يرجع كنا سبق القول الى (رونق الصنائع والتعليم) 09 


ويبدو واضحا أنه على الرغم من افتقار منهج ابن خلدون للمقابيس 
العلمية التى تقيس سمات الشخصية فلقد توصل بفضل ملاحظته الدقيقة الى 
ادراك ما للتغير التكنولوجى والتعليمى من أثر على ساكن الحضر الامر الذى 
جعله ببدو أكثر تفوقا فى الذكاء من ساكن البادية على الرغم من وحدة الوراثة 
البيولوجية لكليهما ٠‏ 


وليس من شك فى أن نظرة ابن اخلدون الفاحصة لنماذج الشخصية 
الاساسية لساكن الحضر أو لساكن البادية كانت تقوم على منهج السمات 
وهو منهج مايزال يؤكده دارسو الشخصية الاساسية أمثال كاتل 538 ااعانة© 
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)٠١( وجيلفورد © ا لىنو]|آن©‎ )١١( وألبورت ./لا .6 ,/ومزإإم‎ )١6( 
وغيرهم من علماء النفس الذين توفروا على‎ )”١( وكاردنر . لهم 6هومال,مك‎ 
دراسة الشخصية ووضع مقابيس لقياس أبعادها ومعرفة محدداتها والتوصل‎ 
الى مناهج علمية لدراستها . ويكمن الفرق بين ابن خلدون وبين هؤلاء ليس‎ 
فقط فى عدم توفر الادوات لقياس هذه السمات كما سبق الذكر وانما يرجع‎ 
هذا ومن الظلم أن‎ ٠ أيضا الى عدم تحديد ابن خلدون للمفاحيمه تحديدا علميا‎ 


نقيس منهج ابن خلدون الذى بر جع الى القرن الرابع عشر الميلادى سامحح 
العلماء ء المحدثين فى هذا المجال ٠٠‏ 


انطلاقا اذن من الفرض الاول الذى وضعه كل هن كلوكهوهن ومورى 
وشنيدر يمكن القول ان شخصية المرأة البدوية هى شبيهة بشخصية الاخرين 
من بنى الانسان فهى مثلهم تمر بخبرة الميلاد والوفاة ,2 وتتحرك فى سئتها 


الصحراوية أو شبه صحراوية وتصارع من أجل البقاء ضد صحوباته الطبيعة 


القاسية . وهى مثلهم عليها أن تكتشف معطيات بيثتها أثناء احتكاكها بها : 
وأن تصل الى حلول لشاكلها , وأن تتفاعل مع الاخرين لترضى حاجانها 
الضرورية وحاجات أسرتها وهى مثلهم تحاكى وتقلد وتتعلم من خبرات 
الاسلاف وتتعاون مع الجماعة لتحمى نفسها وأولادها من غوائل الطبيعة , 
وعى مثلهم تششعر يأنها. تملك شيئا فى هذا المسكن الذى تقطنه أو الخيمةالتى 
تصنعها , » وهى مثلهم 'تسترك مع الجماعة فى تحقيق الاكتفاء الذاتى ذلك الذى 
ظل سائد] لحياة الحماعات فى الحقب الاولى من تطور الحضارات وما زال 
يسود حياة بعض الجماعات المنعزلة ٠‏ فالبدوية اذ تقوم على استخدام معطيات 
بيئتها » حينما ترعى الاغنام مثلا وتشترك فى صناعة مستخرجاته وحينما 
تقوم على غزل ما تحتاجه من صوف حتى يقيها ويقى جماعتها من تقلبات الجو 
فهى تفعل هذا استجابة للحاجات الاولية مثلها مثل بقهة أفراد بنى الانسان' 
والبدوية حين تحاول حماية نفسها من كافة الاحعاطات التى تععرضى لها أثناء 
عمليات التكيف لالبيئة الطبيعية أو الاجتماعية فهى فى حاجة إلى مرونة نسبية 
فى أنماط سلوكها وفى سمات شخصيتها حتى تواجه عمليات الصراع بحلول 
ثم انطلاقا من الفرض الثانى لكلو كهوهمن ومورى وشنيدر فان المدوية 

تشبه بعض الناس , ذلك لانها أقرب. الشبه بجماعتها من البدو بل يمكن 
اخول انها قرب القنية من ينات حنضها من فعيات البدو +.* ان .ما تؤكده 
الملاحظة المحردة هو هذا التشابه بينها وبين بدوبات المصحراء ذف فى الوطن 
العربى ٠٠‏ فهى فين اقرب ضيها بور يف حتقات ]د مناه القفة. إن اللدينة ود ور 
الصفات الجسمية أو النفسية أو الثقافية ٠‏ 


ثم من حيث الفرض الثالث الذى يقول ان الشخص لا يشسبه أى انسان / 


ا 2 


أى أن البدوية لا تشبه أى انسان فهو ما يؤكده علماء النفس الفردى الذين 
يرتكزون الى مبدأ الفروق الفردية والذى ,يؤكد أن لكل فرد طريقته وأسلوبه 
الخاص فى الادراك والشعور والسلوك والذى يطبعه بطابع مميز لا يتكررلدى 
أى فرد آخر وبنفس الصورة . فلكل بدوية مشاعرها وأحاسيسها الخاصة , 
نما أن لها نمطا سلوكيا متميزا لا يتكرر لدى البدويات الاخريات ويرجع 
ذلك الى الارث البيواوجى من ناحية والى مركب سمات شخصيتها من ناحية 
ثانية والى عمليات التفاعل المتعددة الصور والاشكال بينها وبين المواقف البيئية 
المختلفة والى خبراتها الخاصة , الامر الذى يضيف عمقا الى أبعاد شخصيتها 
المفردة 2 فضضلا عن أهمية الخبرات الخاصة المختلفة ولا سيما فى السنوات 
الادلى من حياتها فقد تكون طفلة عانت فى طفولتها بسبب افتقارها لحنان الام 
اما عن طريق الموت أو الطلاق , وقد تكون عانت آلام الجوع والفقر والحرمان 
حين تعرضت عشسيرتها لمثل هذه الخبرات » وقد تكون عانت من الاحباط 
والتوتر حين نزوج زوجها من أخرى » أو حين ترملت وحى صغيرة السسسن 
وفرضت عليها عشيرتها أن تتفرغ لرعاية أبنائها 0.. 


ان هذه المواقف المتعددة أو غيرها والتى طبعت شخصية البدوية بطابع 
فريد يحدونا الى أن نقول بأن كل بدوية هى صورة فريدة لا يمكن أن تتكرر 
ولا يمكن والحالة هذه أن تشسبه انسانا آخرا تماما . ولا كان مبدأ الفروق 
الفردية بين الناس سواء فى النواحى الجسمية أو العقلية أو المزاجية أصبح 
حقيقة علمية مسلما بها , فان علماء النفس الفردى يحاولون ابراز هذا المبدأ 
في تشكيل معالم الشخصية بعكس علماء الاجتماع والانثروبولوجيا الذرين 
يتجاوزون عن تآثير هذه الفروق فى تحديد معالم نموذج الشخصية الاساسية 
ولالقاء مزيد من الضوء على هذه النأحية من تكوين الشخصيةوفى ضوء الفروض 
الثلائة السابقة التى وضعها كل من كلوكهوهن ومورىوشنيدر يمك نالاستعانة 
بالاطار التصنيفى. الذى اقترحه العلماء الثلاثة المذكورون لنتبين أبعاد نموذج 
الششمخصية الاساسية للمرأة البدوية » ويتلخص هذا الاطار فى أربعة محددات: 


أ ) المحددات التكوينية أو البيولوجية ٠‏ 

ب ) محددات عضوية الجماعة ٠‏ 

جح ) محددات الدور الذى يقوم به الفرد ٠‏ 

د ) محددات الموقف ٠‏ 

واذا كانت المحددات الاولى تعنى الوراثة البيولوجية أو الطبيعية وهى 


"لما ذكرنا تعتبر القاسم المشسترك بين الكائنات الحية جميعها فلن نوليها 
اهتماما كبيرا هنا باعتبار أن الطبيعة الانسانية هى اجتماعية فى جوهرها , 


- 


أى أن الاساس البيولوجى لسلوك المرأة البدوية وتصرفاتها بيقع تحت تأثير 
المتغيرات أو العوامل الاجتماعية تلك التى نؤثر فى تشكيل أنماط سلوكها , 
وهى فى هذا كله تخضع للظروف الاجتماعية التى تعيش فيها وللادوار المحددة 
التى تقوم بها وللمكانة التى تحتلها فى أسرتها أو جماعتها وطبقا للمصالح 
التى تربطها بهذه الجماعة وبالمواقف التى تحدد نوع استجابتها ٠‏ 


كذلك لن نتعرض لمبدأ الفروقالفردية ‏ على الرغم منأهميته فى تشكيل 
الملاحظة التى أبدتها العالمة الانثروبولوجية روث بندكث وهى اذا ما تغاضينا 
عن الفروق الفردية فان كل ثقافة يمكن أن يكون لها صبغة كلية تنطبق على 
الشخصية والتى يمكن تحديدها فى نمط عام , وبهذا نستطيع أن نقول ان 
هناك نمطا رئيسيا للشخصية يميز كل ثقافة على حدة ٠‏ من هنا سوف لن 
أتعرض الى شخصيات فريدة قابلتها فى هذا المجتمع الصحراوى كشخصية 
فاطمة أو زينب أو عائشة من البدويات على الرغم من أهمية منهج دراسة الحالة 
الذى يمكن لمن ينتهجه أن يصل الى أعماق شخصية بعض البدويات أو يتعرض 
الى العوامل الكامنة وراء السمات الظاهرة للشخصية مما يزيد فهمنا لنموذج 
الشخصية الاساسية للمرأة البدوية ٠٠‏ 


من هنا أيضا فان اعتمامنا بدور الوراثة الاجتماعية سسوف يغطى على 
١اهتمامنا‏ بدور الوراثة البيولوجية وكذلك فان تمسكنا بمحددات الدور والمواقف 
يعنى انطلاقنا من المتغيرات الثقافية التى تنبثق عنها أنماط القيم والمعايير تلك 
التى تحدد دور المرأة البدوية 2 كما تحدد أغماط سلوكها ازاء المواقف المختلفة , 
فدور البدوية فى المجتمع الصحراوى يتساند وظيفيا مع البناء الاجتماعى لهذا 
المجتمع واذا كان تالشخصية كما أشار سوروكين هىنتاج التفاعلات الاجتماعية 
فان ذلك يتطلب دراسة كاملة للمجتمع الصحراوى وثقافته حتى نتعرف الى 
النموذج الاساسى لشخصية المرأة اليدوية ٠‏ 


واذا كانت هناك ثمة علاقة متينة بين نمط الثقافة البدوية ونمط همذه 
الشدخصية الاساسية فالسؤال الذى يمكن طرحه ولابد من الاجابة عليه هو : 

هل هناك نمط واحد لنموذج الشخصية الاساسية للمرأة البدوية فى 
جميع صحراء الوطن العربى أو هل هناك أنماط متعددة ؟ 

واذا افترضنا أن هناك أكثر من نموذج أو من طراز لشسخصية الامم 
المتمدينة على أساس تعقد هذه الامم وتعدد طبقاتها الاجتماعية وفثائها المهنية 
فان افتراضى تعدد نماذج أو أنماط الشخصية الاساسية لهذه الامم هوا أمر 
وارد وحتهدى ذلك لان الملاحظ أن هناك طرازا أو منوالا أو قالبا ليع تب نأفراد 
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جماعة معيئة أو قظاع متجانس أو متسائل من الامة وهو يختلف بالضرورة فى 
بعض نواحيه عن طراز أو نموذج أو نمطا يسود أو يشيع بين أفراد القطاعات 
الاخرى وان كان يشسترك واياها فى بعض النواحى , أما نموذج الشخصية 
الاساسية للمرأة البدوية فمن المحتمل أن يكون هناك طراز أو قالب سائد 
طالما تعيش نفس الظروف الطبيعية وتخضع لنفس البيئة الاجتماعية والثقافية , 
وتحيا نفس الفترة الحضارية أى لابد من تحديد الاطر أو الابعاد التى يتشكل 
فيها هذا النموذج أو ذلك » فالبعد الجغرافى أو الايكولوجى , والبعد التاريخى 
لهما أعميتهما مثل بقية الاطر والابعاد الاخرى كالاطار الثقافى أو الاجتماعى ٠‏ 


ولابد من الاشارة الى أن هذا النموذج الاساسى للمرأة البدوية اذ ينتمى 
لثقافة ذرعية تنتميز بتنظيم اجتماعى محدد » فان وحدة العقيدة الدينية تصبح 
مصدر قيم معينة وهى تتصل ١اتصالا‏ وثيقا بمركز الرجل البدوى ومن هنا 
أصبحت عمليات تكيف المرأة البدوية للاوضاع الاجتماعية يعنى مراعاة موقف 
الرجل منها اذ يمثل مركز السلطة فى المجتمع وهو مركز استقرت أوضاعه 
فاتسم بطابع الاستمرار والثبات النسبيين 2 كما استند الى بناء اجتماعى 
تحددت فيه علاقات أفراده من ذكور واناث تحديدا واضحا وبالتالى أصبح 
حراك المرأة البدوية الاجتماعى واستقلالها الاقتصادى رهن بما يسمح به 
الرجل الذى يمثل السلطة فى المجتمع 2 كما أن أساليب سلوكه وتفكيره 
أصبحت بمثابة معابير بالنسبة لها , كذلك فان وسائل الضبط الاجتماعى 
الذى يعتبر ممارسا لها وحارسا عليها ل تعتبر محددات لما هو مقبول منها 
وما هو ضرورى لها كما تحدد المدى الذى لا يسمح لها به من تصرفات داخل 
النظام الاجتماعى م 


ثلاثة نماذج اساسية لشخصية المرأة العربية : 


المرأة العربية تعيش جنبا الى جنب فى الوطن العربى وهى شخصية المسرأة 
البدوية وشخصية المرأة الريفية وشخصية المرأة الحضرية ٠٠‏ ش 


ان هذه الصلة الافتراضية تقوم أساسا على اعتبار وحدة الانسان فى كل 
زمان ومكان , كما تقوم على افتراضص نشابه الحاجات الضرورية أو الاساسية 
لكل من ساكنات البادية والريف والحضر » فضلا عن تشابه فى المشكلات 
التى تعتر ض المرأة العر بية فى عالمنا المعاصر سبب وحدة التراث الثقافى 
والاجتماعى المشترك . هذا الى جانب تشابه الظواهر الاجتماعية » على الرغم 
من البيئات الجغرافية الختلفة التي تضم كلا منهن فهساك اساسسان "ل نظر يان 
يمكن ا١اتخاذهما‏ أو اتخاذ أحدهما ذ فى التفرقة 5-5 النماذج الاساسية للشخصيات 
الثلاثة ٠‏ 
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أما الاساس النظرى الاول فهو ما يعرف بمركب السمات ,«عام00© انقم7 . 
الذى سبق وأن أشمرنا اليه » وهو اتجاه وثييق الصنلة بالنموذج المثالى 
همل[ اوهل!| أو المجتمع الشعبى /اءاءن50 6أ0م فى مقابل المج | 
الحضارى 005ق12| :0ن وير تكز مفهوم المجتمع الشعبى لردفيلد [/863]8 . 
على المساعر الجمعية الاولية التى تميز الثقافة الشعبية فى ادر الملساعر 
الفردية التى تسود المجتمع الحضارى أو المدينة ٠‏ 


ويلخص ردفيلد اطاره النظرى فى أن عزلة المجتمع وتجانسه يقعان معا 
بوصفهما متغيرين مستقلين , أما تكامل الثقافة أو تفككها والعلمانيةوالفردية 
فهى متغيرات تنابعة أو معتمدة . أى أن العزلة والتجانس هما اللذان يحددان 
الثقافة القروية والحضرية فكلما كان المجتمع منعزلا ومتجانسا ظهرت فيه 
الخصائص القروية كتكامل الثقافة والتفكير غير العلمى والجماعية وغسير 
ذلك , واذا ما انكسرت العزلة واتجه المجتمع الى اللاتجانس ظهر تالخصائص 
الحضرية كتفكك الثقافة والعلمانية والفردية ٠‏ 


كذلك حدد ردفيلد فى بعض كتاباته اللاحقة لخصائص المجتمع الشعبى 
بأنه مجتمع صغير تشيع فيه الامية ويسوده شعور دافق بالتضامن الاجتماعى ٠‏ 


وأذا كانت هذه النظرية التى تبناها ردفيلد فى كتاباته الاولى لم تعد 
تنطبق على مجتمع القرية الذى يرتبط بالمجتمع القومى , وان كانت تنطبقالى 
حد ما على مجتمع البادية أو مجتمع الصحراء ,2 فان وجود هذه النماذج لا بيعذزى 
انفصالها تماما بعضها عن البعض الاخر , فما من مجتمع محلى أصبح الانيعيش 
منعزلا تماما عن غيره » كما أن خطط التنمية فى المجتمعات النامية قد كسرت 
هذه الحواجز الطبيعية الى حد كبير فضلا عن أن توافر سيل المواصلاتوالنقل 
جعل هذا الاتصال أمرا ممكنا ان لم يكن حتميا , كذلك فان تقدم صناعة المذياع 
عملت على انتشار أجهزته وبثمن زهيد جدا الامر الذى جعلها تصبح فى متناول 
الريف والبوادى » على أن سمة العزلة سوف تنطبق على المجتمع البدوى وان 
كانت هذه العزلة نسسبية اذا ما قورنت بعزلة المجتمع الريفى وعزلة الاخيس اذ! 
ما قورنت بانفتاح المجتمع الحضرى الصناعى ٠٠‏ ولقد انطلق علماء 
الانثرو بولوجيا الحضارية من اطار النسبية الحضارية ودالالاةاع, اهعنئان© 
القائل بضرورة اخضاع دراسة الظواهر الاجتماعية والحضارية فى المجتمعات 
البشرية المختلفة الى الاطر القيمية والثقافية , أى الاطر الحضارية التى تنتظم 
حياة هذه المجتمعات بدلا من أن تعتمد على قيم الباحث نفسه المنطلقة من أطر 
تصورية بعيدة عن الاطر الطبيعية والثقافية ‏ فضلا عن الاجتماعية 
التى تنتمى اليها مجتمعات المبحوثين » الامر الذى أدى الى تفسيرات الظواص 
الاجتماعية وسمات الشخصية تفسيرا خاطئا أو المبالغة فى تضخيم ما قد 
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برونه من سمات متخلفة . وحتى المدينة تزخر بالثقافات الفرعية 2 كما أن 
هناك قدرا مشتركا من الاسس الثقافية التى تميزها بدرجة كبيرة عن 
المجتمعات الريفية والبدوية ونستعير فى هذا الصدد قسول فرانسيس 
ميريل(؟؟) الذى يشير الى تميز المدينة بدرجة كبيرة منالتسامح الاجتماعى , 
وهو يظهر فى حرية العلاقات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية والثقافية ثم 
التحرر من القلق حين ينعدم وجود التطابق بين سلوك الجماعة وأفكار الفرد 
وسلوكه, كذلك فان ظاهرة تقسيم العمل بمعناها العضوى الذى أشار اليه 
دو ركيم فى كتابه تقسيم العمل الاجتماعى يؤدى الى تساند التخصصاتالمختلفة 
تساندا وظيفيا لا آليا كما هو الحال فى المجتمع البدوى أو الريفى ٠‏ 


ان نموذج القروية بمقارنته بالنموذج البدوى ,2 يمكن الاستناد اليه 
من خلال تعرريف كروبس 60 49) للمجتمع القروى ,» حين أوضح 
آن الريفيين ( أى المزارعين ) لا يستطيعون الحياة دون الاتصال والاعتماد على 
الاسواق والمراكز الحضرية , فالقرية فى رأى كروس لع تعد وحدة قائمة 
بذاتها وانما تمثل مجتمعا جزثيا ذا ثقافة جزئية ومن هنا كان التأكيد على 
فكرة جزئية واعتمادية المجتمع القروى المحلى فى مقابل فكرة كلية واستقلالية 
المجتمع البدائى » فالقروى اذ يعيش على فلاحة الارض لا يعيش منعزلا تماما 
على عكس الحال فى التنظيمات العشائرية والقبلية » كذلك يفتقر الى الاستقلال 
السياسى والاكتفاء الذاتى الذى تتمتع به العشائر والقبائل فى المجتّمعات 
البدوية واذا كان القروى يراتبط ارانباطا شديدا بالارض اذ تمثل لديه قيمة 
اجتماعية واقتصادية فهى بالنسبة للبدوى تمثل قيمة طالما تدر عليه مالا 
وتكفيه ذاتيا والا فان الصحراء أمامه واسعة يمكن أن يضع يديه على أى” 
جزء منها ٠.‏ 


أما الاساس النظرى الثانى هو أن نعتبر مركب السمات متدرجا على 
أساس المتصل البدوى الريفى الحضرى 8ناللامه© موطءلا - أة6نا8 - مأناهل86 
وهو تصور افتراضى وضعته الباحثة ويشير الى ندرج المجتمعات المحلية بسكل 
مستمر ومنتظم وفقا لعدد من الخصائص والسمات وأن هذا التدرج تصاحبه 
بالضرورة اختلافات أو فروق متسقة فى أنماط السلوك » فاذا كانت المرأة 
الحضربة تمثل النموذج المتطرف بين النساهء العربيات من حيث التنوع 
النسبى فى المهنة ومن حيث انتمائها الطبقى » ومن حيث الميول والرغبات 
والاتجاهات ومن حيث اتساع دائرة معارفها وتباين ثقافتها ومن حيث تنوع 
عضويتها وتنوع انتمائها للجماعات الاختيارية كالهيئات والنقابات والجمعيات 
والمنظمات النسائية ومن حيث خضوعها لنوع من الجزاءات الرسسمية 
والاساليب المقننة من أساليب الضبط الاجتماعى المتمثلة فى القوانين واللوائح 
والهيئات المتعددة ومن حيث التباين فى المكانة الاقتصادية وتباين فى العقائد 
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والقيم والاعحداف ومن حيث الحراك بنوعيه الافقى ( الجفرافى ) والرأسى 
( المدنى ) ٠‏ فان المرأة البدوية تقع فى الطرف الاخر من المتصل المستمر مما 
يشير الى نموذج شخصية المرأة البدوية الى تشترك فى نفس الخبرات 2 ونفس 
المعابير الثقافية مما يخلق نوعا خاصا من التجانس بين جنس المرأة فى مجتمع 
الصحراء حيث تعمل كربة بيت ونقوم بوظيفتها البيولوجية الى جانب الاعمال 
المحددة التى رسمتها لها الجماعة الاولية فى مجالات مخصصة لبنات جنسها 
كقيامها بحرفة الرعى أو مساهمتها فى العمليات الزراعية البدائية القائمة على 
بذر البذور انتظارا لمو سم الامطار أو التى تقوم عللى رى الابار 2 كذلك فان 
للعاثلة أو للعشيرة شأنا كبيرا فى تحديد الضوابط التى تتحكم فى سلوكها , 
وعلى هذا الاساس يمكن القول أن الفتاة البدوية تميل الى الاحتفاظ بنفس 
الدور/والمهنة والاستقرار بنفس المنطقة الغ تستقر بها قبيلتها طبقا لما تتطلبه 
الظروف الطبيعية كذلك فان مشكلات المرأة البدوية التى تتركز فى أميتها قد 
لا تمثل مسكلة المرأة الريفية بنفس الحجم باعتبار أن الامية ظاهرة تسود 
المجتمع البدوى رجاله ونسائه 2 كذلك فان مشكلة تنظيم الاسرة التى تعتس 
من المشكلات الحادة فى المجتمع الحضرى أو الريفى لا تمثل نفس المشكلة فى 
المجتمع البدوى باعتبار أن الصحراء واسعة وحاجات الفرد هناك ليست من 
الاتساع والتعقيد اذا ما قورنت بحاجات الحضرى , الامر الذى يجعلهاتختلف 
اختازفا جذريا أشار اليه ابن خلدون فى مقدمته , ومع ذلك فلقد استطاعت 
السيارة أن تغزو المجتمع الصحراوى , كما غزت المدينة والقرية من قبل ٠‏ كما 
تمثل فى بحثنا هذا بعض آمال وطموحات الفتاة البدوية بالنسبة لمن 
يمتلكها ٠.6‏ 


واذا كان التعليم والعمل أصبحا وسيلة الفتاة الحضرية لتحقهيق 
استقلالها الاقتتصادى وطريقها للتحرر النفسى من تبعيتها للرجل , فما زالت 
الفتاة البدوية بعيدة عن هذا التصور ء اللهم الا اذا ما هيأت ظروف احدامن 
الخاصة فابتعدت تماما عن بيثتها الاصلية وسمح لها أهلها بمخالطة أمصل 
الحذمر » وتعلمت فى هدارس بناتهن » وقلدت أنماط سل وكهن , فلقد لاحظت 
الباحثة على سبيل المثال بعض الفتيات البدويات اللائى تركن مضارب خيامهن 
وحاولن الاندماج فى الحياة الحضرية » وكون نمطا سلوكيا جديدا » قد يكون 
نمطا هامشيا . أى أنه على الرغم من الظروف الجديدة التى تعيشها 2 فهى 
ما زالت تؤمع قدما فى البادية وأخرى فى الحضر . ولكن تلك حالات شاذة 
لا تنطبق على نموذج الشخصية السائدة للمرأة البدوية المعاصرة ,2 أى أن 
الطريقة السائدة التى تواجه بها البدوية قضاياها ومشكلاتها ما زالت تستمد 
أطردنا المرجعية من جماعة النسوة اللائى يكبرنها سنا ويتفوقن عليها خبرة 
ويقاسمنها الخيمة التى “نعيش فيها , أو من النماذج الاخرى ممن تتواتر 
أخبارهن عن طريق الاتصال الجمعى المباشر أو غير المباشر ٠‏ 
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خلاصة هذه النقطة أن هذه النماذج المثاليية التى تتكون من مر كب 
خصائص شخضيات المرأة البدوية والريفية والحضرية افترضتها الباحثة بناء 
على تصور لفكرة النماذج المثالية والى طرحها رواد علماء الاجتماع الذين أتيتا 
على أمثلة لبعضهم والتى توصلوا اليها عن طريق تجسريد بعض خصائص 
الواقعى » أى أن هذا الببوقع. يصبح بمثابة أداة من 0 الباحثة وعى أداة 
تمكنها من فهم البيانات الواقعية لعينة البحث ٠‏ 


واذا كانت فكرة النماذج المثالية قد أعانت الكثيرين من رواد علم 
الاجتماع(95") على وصف المجتمعات والمقابلة بينها الامر الذى مكنهم من اقتراح 
ثنائيات تقابل بين نوعين متباينين من المجتمعات 2 يختلفان فى العادة اختلافا 
أساسيا فى الخصائص والسمات المميزة لكل منهما , فلقد أعانت الباحثة عللى 
اقتراح خط متصل متدرج توزع عليه سمات أو خصائص الشخصية الاساسية 
للمرأة البدوية والريفية والحضرية منطلقة من فكرة الخط المتصل الريفى - 
الحضرى » باعتبار أن سمات نموذج الشخصية البدوية تمثل أقصى الطرف 
الاخر من الخط المتصل فى حين أن نموذج السخصية الحضرية يقع فى الطرف 
الاخر من المتصل ولموذج الشخصية الريفية يقع فى منتصفه تقريبا ويمكن 
توضيح هذا التصور ذ فى الشكل التالى : 


نموذج الشخصيات الاساسية للمرأة العربية المعاصرة 








نموذج نموذج لموذج 
شخصية المرأة شخصية المرأة شخصية المرأة 
البدوية , الريفية 0 بة 
خادئلمة : 


استعرضنا فى هذا الجزء من بحث ( ملامح من شخصية المرأة البدوية ) 
الاطار النظرى للدراسة وذلك بعرض وتحليل بعض المفاهيم والنظريات التى 
استعانت بها الباحثة فى الجزء الميدانى وهو ما سوف ينشر فى العدد الثانى 
من هذه المحلة باذن الله ٠‏ 


المراجع العر بية 


هرتبة حسب الارقام التالية كما جاءت بالمقال 


: دء محيى الدين صابر , د١٠ لويس كامل مليكه‎ ١ 
مركن مطحم جاريم‎ ٠ المدو والبداوة ) مفاهيم يتامع‎ ( 
سر س الليان 2-7 الفصل الرابع‎ 


؛ - رفعت الجوهرى : ( شريعة الصحراء , عادات وتقاليد ) . 
وزارة السئون الاجتماعية والعمل القاهرة ٠ ١95٠‏ 


1 دءمء ماكيفر وشارلز له.ء بيدج ترجمة دء على أحمد عيسى ٠‏ 


( المجتمع ) ج ١‏ مكتبة النهضة المصرية ‏ القاهرة ‏ الطبعة الثالئة 
145 م ص 1٠١‏ . 


5 الكتاب المذكور ‏ الفصل الثانى ٠‏ 


١١ /‏ عبد الرحمن بن محمد بن خلدون : ( مقدمة ابن خلدون ) ٠‏ 
لجنة البيان العربى الطبعة الثانية ص “5/8 ص 86ه ٠‏ 


متاح للتحميل ضمن مجموعة كبيرة من المطبوعات من صفحة 
مكتبتي الخاصة 
على موقع ارشيف الانترنت 
الرابط 
دع طمعطائ_ممددهدات /رداتماعل /عمهع بأاءمه/ رعمغطا 


المراجميع الاجنبية 
مرتبة حسب الارقام كما جاءت بالمقال 
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متاح للتحميل ضمن مجموعة كبيرة من المطبوعات من صفحة 
مكتبتي الخاصة 
على موقع ارشيف الانترنت 
الرابط 
ع طأهءحاا_ مهكد وات / دا أدطعل رعممعء باأحاءءة/ /روم اا 
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